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ANNEER GESPROKEN WORDT OVER GELOOFSCOMMUNICATIE 

WORDT ER IMPLICIET VAN UIT GEGAAN DAT GELOOF GECOM- 
MUNICEERD KAN WORDEN. Dat is niet altijd vanzelfsprekend. 
Wanneer men stelt dat geloven de individuele psychische re- 
actie is op een cultureel bepaald socialiseringsproces waarin 
de religieuze behoeften van mensen als godsdienst worden 
geïnstitutionaliseerd, dan zal benadrukt worden dat er vooral 
sprake is van godsdienstige communicatie, gericht op het sti- 
muleren van het socialiseringsproces. Sinds Adorno religiosi- 
teit aanwees als belangrijke persoonlijkheidsfactor en consta- 
teerde dat het niet zo belangrijk was dät mensen godsdienstig 
zijn, maar hóe zij godsdienstig zijn hebben veel mensen on- 
derzoek gedaan naar de innerlijke persoonlijke kant van gods- 
dienstigheid en geloof! Gordon W. Allport maakt onderscheid 
tussen intrinsiek (volwassen) en extrinsiek (onvolwassen) re- 
ligieus gevoel? Zo'n onderscheiding paste heel goed bij de be- 
langstelling voor de drijfveren achter het menselijk handelen 
zoals Riesman in gang gezet had met zijn onderscheid tussen 
mensen die handelen uit innerlijke drijfveren en persoonlij- 
ke keuzen (innerdirected) of tussen mensen waarvan de drijf- 
veer voor hun handelen door anderen (de sociale groep waar- 
van men afhankelijk is) wordt bepaald (otherdirected).3 Het on- 
derscheid tussen religie als menselijke behoefte, godsdienst als 
geïnstitutionaliseerde vorm van religie en geloof als persoonlijke 
relatie met het goddelijke wordt niet consistent gebruikt. Wan- 


1 T.W. Adorno cs. The autoritarian personality, 1950, p. 218. 
Gordon W. Allport: The Individual and his Religion, 1950, p.47-100. 


IN] 


Op p. 434: INTRINSIEKE ORIËNTATIE: ‘Persons with this orientation find their master motive in reli- 
gion. Other needs, strong as they may be, are regarded as of less ultimate significance’ en t.a.v. extrinsieke 
religiositeit: “Extrinsic values are always instrumental and utilitartan. Persons with this orientation may 
fund religton useful in a variety of ways... 

3 D. Riesman e.a: The lonely crowd, verkorte uitgave New York, 1950. 
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neer men stelt dat een mens het appel van het god- 
delijke persoonlijk kan beantwoorden en dat die acti- 
viteit geloven genoemd kan worden, zal geloofscom- 
municatie gericht zijn op het doorgeven van persoon- 
lijke ervaringen met het appel en met de antwoorden. 
Dat een mens in staat is tot religieus en godsdien- 
stig gedrag of tot persoonlijk geloven is geen reden 
om aan te nemen dat godsdienst en geloof van waar- 
de is in het leven van alledag in deze tijd. De visie op 
wat geloof is, wat geloof behoort te zijn en wat dat be- 
tekent in een mensenleven, heeft mede de visie op 
geloofsontwikkeling bepaald. De (pedagogische) atti- 
tude waarmee intergeneratieve geloofscommunica- 
tie plaats vindt wordt mede bepaald door de visie die 
men heeft op geloofsontwikkeling binnen de drieslag 
leren kennen, leren waarderen en leren gebruiken. 


ELOOF ALS VORM VAN MENSELIJK HANDELEN IN DE 
Cen TOT HET GODDELIJKE IS DE VOORONDERSTEL- 
LING VAN GELOOFSCOMMUNICATIE. Dat geloven een men- 
selijke mogelijkheid is zoals denken, willen en oordelen, 
wordt niet altijd vanzelfsprekend aangenomen. Gelo- 
ven kan gezien worden als menselijke emotie, zoals 
liefhebben. De psycholoog Vroon ziet geloven, met 
de geïnstitutionaliseerde vorm godsdienst als projec- 
tie die werkzaam is als angstreductie.! Hij meent dan 
dat de mensheid ooit, evolutionair gezien over deze 
primitieve vorm van hersenwerking heen zal groeien. 
Wanneer men wil spreken over geloof als menselijke 
mogelijkheid kan de vraag gesteld worden of er iets te 
zeggen valt over de relatie tussen perceptie en geloof. 
1 Piet Vroon: Wolfsklem 7e dr., 1992, Hfdst. 7 en 8. 


PIET VROON 


Want elke menselijke mogelijkheid hangt samen met percep- 
tie. Hoewel het voor mensen die over geloof communiceren 
van geen enkel belang is, zij gaan immers uit van de realiteit 
van geloof dat bovendien communiceerbaar is, is het promo- 
tieonderzoek van van Egmond aardig om te vermelden, omdat 
het vormen van waarneming beschrijft die raken aan inter- 
menselijke en relationele factoren, die meestal niet als waar- 
nemingsvorm worden beschreven. Voor degene die geloof wil 
communiceren is een beschrijving als die van van Egmond 
over de mogelijkheid om iets’ van het goddelijke waar te 
nemen niet noodzakelijk, daarom eerst een andere beschrij- 
ving van geloof als menselijke mogelijkheid, daarbij Heschel 
volgend. 


GELOVEN ALS BEAMING 
Op de één of andere manier geven wij altijd een (beamend, of 
een ontkennend) antwoord op hun ervaringen met HET HEILIGE, 
dat wordt ervaren als het alledaagse overstijgend, terwijl de 
mens zich daar in een persoonlijke (zelfs gedragstransforme- 
rende) relatie mee voelt staan. God zoekt de mens, zegt Heschel. 
De moderne mens lijkt daar geen gevoelssnaren meer voor te 
hebben. Sinds Comte heeft gezegd dat godsdienstige kennis 
de laagste vorm van menselijke kennis is, in een later evolu- 
tionair stadium overtroffen door metafysische kennis en nog 
weer later door empirisch positieve kennis, heeft de mens zich 
toegelegd op vooral deze laatste vorm van kennis. Daarmee is 
ook de sociale en culturele waardering voor de godsdienstige 
kennis negatiever geworden, meent Heschel. De basis van 
geloven is geen empirische kennis maar gevoelens van ver- 
wondering en ontzag.! Verwondering is waarnemen zonder oorde- 
len. Verwondering stapt af van het monocausale denken. Ver- 


1 Abraham J. Heschel: God zoekt de mens, 1986 Ned. vert. p. 58-165 en 204/205 
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wondering is niet alleen nieuwsgierigheid, het is een manier 
van denken dat oog heeft voor het mysterie, het onbegrijpe- 
lijke gegeven dat wij kunnen weten dat we iets niet begrijpen 
kunnen en waarom we het niet in alle volheid begrijpen kun- 
nen. Bij dit mysterie zijn we persoonlijk betrokken, wij zijn 
er deel van, wij weten ons, voelen ons deel van de verborgen 
fenomenen die wij zodoende toch waarnemen. Zo zijn men- 
sen persoonlijk betrokken bij een onkenbare werkelijkheid en 
waarvan ervaren wordt er deel van uit te maken. Die betrok- 
kenheid bij het mysterie is het appèl dat van het verborgene, 
dat toch wordt waargenomen, uitgaat! Dat appêl is persoon- 
lijk omdat het niet om een alomtegenwoordige, verre, afstan- 
delijke, willekeurige werkelijkheid gaat die een beroep op ons 
doet, maar omdat we ons apart en persoonlijk aangesproken 
voelen. Ontzag, zegt Heschel, is noodzakelijk voor het omgaan 
met dit appèl, omdat ontzag de mogelijkheid in zich houdt om in 
het kleine het begin van iets oneindig veel groters te ontwaren. Ont- 
zag is niet hetzelfde als vrees en gaat vooraf aan geloofsvertrouwen. 
Verwondering en ontzag maken het mogelijk dat cop, de transcen- 
dente werkelijkheid, wordt ervaren als ondefinieerbaar (net als goed- 
heid bijv. in feite ondefinieerbaar is); onverenigbaar met iets van de 
geschapen wereld; onuitsprekelijk, maar vooral betekenisvol. Religie 
kan ervaren worden als antwoorden op vragen over cop, geloof kan 
ervaren worden als antwoord op de vragen van cop. Geloof is het 
antwoord op de actie van Godswege, God zoekt de mens. En de mens, 
die zich door dat zoeken aangesproken mag voelen, kan en mag ant- 
woord geven. Telkens weer opnieuw kan de mens dat appèl gewaar 
worden en reageren. 


Heschel, 1986, p. 170/171: In de geest van het jodendom is ons zoeken naar God een terugkeer tot God; ons 
denken aan Hem is terugroeping, een poging om op te trekken uit de diepte van onze verdrukte aanhanke- 
lijkheid [fatum]. Het Hebreeuwse woord voor berouw, teshuvah, betekent ‘omkeer’. Maat het betekent ook 
‘antwoord’. Omkeer naar God is een antwoord aan Hem. Want God zwijgt niet. 
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DANIËL VAN EGMOND 


Nauta definieerde geloven als: het beamen van God als con- 
fronterende werkelijkheid.t Beamen is een vorm van hande- 
len. Psychologisch is het interessant met welk ‘orgaan’ men- 
sen dit appèl kunnen waarnemen. 


GELOVEN EN WAARNEMEN 

Er zijn altijd mensen die op de één of andere manier onder 
woorden brengen dat zij ‘iets’ hebben ervaren, iets’ wat wer- 
kelijkheidswaarde heeft in hun bestaan. Van Egmond meent 
te kunnen aantonen dat er psychische mogelijkheden zijn om 
de fysieke beperktheden van ruimte en tijd te overschrijden 
in een staat van contemplatief bewustzijn. Hij onderscheidt 
drie vormen van waarneming, elk met een ‘eigen’ informa- 
tiestroom over de werkelijkheid. De meest opvallende is de 
psychische reductie. Deze geeft aantoonbare informatie over de 
werkelijkheid en is leerbaar. Van generatie op generatie kan 
onderwezen worden waar men de waarneming op moet rich- 
ten en hoe die te gebruiken zodat kennis wordt verkregen 
waarmee de werkelijkheid hanteerbaar wordt. Toch maakt de 
psychische reductie niet het geheel van de menselijke waar- 
neming uit. Er zijn minder controleerbare, meer intra-psychi- 
sche vormen van waarnemingsreductie die ook informatie 
over de werkelijkheid geven. Van Egmond merkt op dat er tus- 
sen mensen een empathic flow werkzaam is en gebruikt hier de 
term transcendente reductie. De term transcendent moet hier 
niet worden opgevat als betrekking hebbend op het ultieme, 
de werkelijkheid overstijgende, maar op het niet-empiri- 
sch waarneembare. Het betreft zaken als stemming, sfeer, de 
empathische en sympathische gevoelslaag die tussen mensen 


1 _R.Nauta: Ik geloof het wel, Assen, 1995, p. 5: ‘Geloof is een aanleg die zich uitdrukt en bevestigt in de be- 


aming van God — niet als idee, wel als een confronterende werkelijkheid’ 
2 Daniël van Egmond: Body, subject and self, 1993, p. 40-120. 285 
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niet empirisch, objectief vast te stellen is. De eidetische reduc- 
tie zou vervolgens de mogelijkheid bieden om een persoon- 
lijkheid ook lichaamsloos waar te kunnen nemen. Hoe sterker 
de persoonlijkheid, hoe langduriger de eidetische waarne- 
ming van deze persoonlijkheid na de dood, een soort ‘blauw- 
druk’ achterlaat.* Zo is van Egmond van mening dat de mens 
is toegerust tot het waarnemen van het appèl dat God en het 
goddelijke op de mens doet. 


DE MAATSCHAPPELIJKE POSITIE VAN JEUGDIGEN 

Sinds de Tweede Wereldoorlog heeft het kindbeeld een grote 
verandering ondergaan. Het kind bestaat niet meer. De periode 
van nog-niet-volwassen-zijn is onderverdeeld in fasen van jon- 
ge-mens-zijn als modus van mens-zijn. De baby en peutertijd 
wordt gevolgd door de periode van schoolkind, de puberteit en 
de adolescentie. Er wordt gesproken van kinderen, jeugdigen, 
jongeren en jong-volwassenen, waarna de volwassenheid pas 
haar intrede doet. Jeugdcultuur is een subcultuur geworden 
die maatschappelijk en economisch-commercieel van belang 
is. Maatschappelijk is de jeugd van belang omdat zij naast het 
‘probleem’ dat jongeren altijd gevormd hebben (rebellie, ver- 
nieuwing) een bron vormt van verandering van waarden en 
normen. Sinds eind jaren zestig, begin jaren zeventig waarin 
jongeren zich massaal afzetten tegen de volwassen hegemo- 
nie op de cultuur hebben jongeren de democratisering van het 
onderwijs afgedwongen en gezorgd voor modetrends en een 
muziekcultuur. Benjamin Spock’s Baby en Kinderverzorging uit 
1946 werd een bestseller. Hij vertaalde Freuds visie in popu- 
laire taal. De sleutelwoorden voor opvoeding werden toegeef- 
lijkheid, het recht om vrij te zijn en sociaal gedrag stimuleren. 
Kinderen corrigeren en stimuleren in groepen elkaar, neemt 
men aan. In de kibboets in Israël werd geleerd dat kinderen 
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zowel vastberadenheid als doelbewustheid van hun ouders en 
van de gemeenschap, waarin zij opgroeien, nodig hebben. Ook 
volwassenen werden mondig en strevend naar rechten, vrij- 
heid en eigenheid. 

Net als hun ouders worden jongeren geconfronteerd met: 
individualisering, calculering, grootschaligheid, bureaucrati- 
sering,vervreemding, compartimentering, consumptiegedrag, 
egoïstisch-hedonistisch waardepatroon, agressie, preoccupa- 
tie met seksualiteit, verlies aan waarden en normen, het zoe- 
ken van daimonische krachten, massamanifestaties, groeps- 
cultuur en inflatie van emoties. 

Beschrijvingen van de Westerse cultuur hebben vaak een nega- 
tieve connotatie met een nostalgisch verlangen naar het ver- 
leden en waarvan men aanneemt dat het toen allemaal ‘beter’ 
was. Er is weinig of geen sprake van een helder en open toe- 
komstperspectief, integendeel, dat komt als duister of als ver- 
duisterd over. Eris weinig oog voor de goede kanten van de Wes- 
terse hedendaagse cultuur met nieuwe normen en waarden 
zoals verantwoordelijkheid voor natuur en milieu, de globali- 
sering waarbij negatieve elementen en verantwoordelijkheid 
voor de wereld belangrijk is geworden en het bewust maken 
van keuzes die ook verantwoord kunnen worden. Zulke waar- 
den worden duidelijk in bewegingen als Amnesty International, 
Greenpeace, Artsen Zonder Grenzen, en dergelijke. Naast vertrou- 
wen in de technische en wetenschappelijke mogelijkheden is 
het ook een opvallende manier van volwassenen om de pro- 
blematiek af te schuiven op de komende generaties, die moe- 
ten oplossen wat nu onoplosbaar schijnt. Kinderen zien dat 
grootouders en ouders aan die situaties niets hebben kunnen 
doen en zullen doen. Aan de kinderen wordt de boodschap 
uitgezonden dat zij de redders van de wereld moeten zijn of met 
de wereld ten onder moeten gaan. 
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Jongeren torsen op verschillende manieren die verantwoor- 
delijkheid op hun nek. Rita Kohnstamm waarschuwt dat kin- 
deren pessimistisch worden en dat het zelfs fnuikend is voor 
kinderen in de basisschoolleeftijd als ‘volwassenen worden 
afgeschilderd als machteloze domoren die er maar een puinzooi van 
maken’. Jeugdigen kunnen depressief worden bij gebrek aan 
toekomstvisie. Of zij sluiten zich voor die verantwoordelijkhe- 
den af door bij de dag te leven en een hedonistisch gedragspa- 


een vervolg op het 
e openlijke levens- 
e bricolage van een 

is een vervolg op 
manier bij de oude- 
ren. Intussen is de levenss Eend aan de maat van de 
techniek: ‘alles wat mogelijksissmoetookskumnen en mogen’. Het 
functionele rationalisme is doorgedrongen in cultuur en maat- 
schappij.” Interne en externe persoonlijkheidsfactoren ont- 
wikkelen de kracht waarmee de draaglast van het leven kan 


tijd bepaald door met name de natuurwetenschap. Naast het 
wereldbeeld zijn er voor deelgebieden van de werkelijkheid tal 


1 Rita Kohnstamm: Kleine ontwikkelingspsychologie, Loghum Slaterus, 1987 
2 Hans Achterhuis, 1992. 
3 M.B. Ter Borg: Een uitgewaaierde eeuwigheid, Baarn, 1991, p.169-188. 
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van subuniversele zingevende systemen zoals de sport en de 
medische wereld. De christelijke godsdienst is in de visie van 
Ter Borg ook een subuniverseel zingevend systeem geworden. 
Er is sprake van een versplinterde zingeving. Het heil van de 
wereld zou in inspanningen van de mens besloten liggen. Ter 
Borg signaleert dat existentiële vragen binnen het functionele 
rationalistische wereldbeeld worden afgestopt, er worden geen 
antwoorden gegeven op vragen naar lijden en dood, hooguit in 
het zoeken naar technische mogelijkheden voor levensverlen- 
ging. Elk individu moet op deze vragen binnen het functionele 
rationalistische wereldbeeld zelf maar een antwoord formu- 
leren. Hoewel Ter Borg meent dat het functionele rationalisti- 
sche wereldbeeld, sociologisch gezien, net zoveel zin kan ver- 
lenen als de traditionele religie, is Stoker dat niet met hem 
eens vanwege het feit dat er geen antwoord wordt gegeven op 
existentiële vragen. Hij wijst naar de humanistische psycho- 
logie zoals die van Maslov als bron van seculiere zingeving. 
Vroon meent ook voor de minder verklaarbare zaken en vele 
postzingevende vragen, die vanuit de functionele rationaliteit 
overblijven, antwoorden te kunnen geven door de chaotische 
werking van de menselijke geest eveneens functioneel ratio- 
nalistisch te verklaren en die verklaring als zingeving te dui- 
den. De veranderlijkheid van het menselijk gedrag is bij hem 
geen bron van angst vanwege de ongrijpbaarheid ervan. Hij 
verklaart die veranderlijkheid (contingentie) net als de contin- 
gentie in de geschiedenis vanuit de chaostheorie.! Voor Vroon 
zijn restvragen van de functionele rationalisatie als overkoe- 
pelend zingevend systeem geen reden tot godsdienstige zin- 
geving. Hij ziet godsdienstige zingeving uitsluitend als vorm 
van angstreductie, die niet meer nodig is wanneer mensen 
meer begrijpen van de werking van de tot nu toe nog onver- 
1 Vroon, 1992, p.116 -155 en 276-379. 
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klaarbare gegevenheden in de werkelijkheid. Het spreken van 
engelen, het leven na de dood, glossolalie, exorcisme en het 
zien van verschijningen; de rol van de profeten en de orakels, 
het is voor Vroon allemaal vanuit een goed begrip functioneel 
rationalistisch verklaarbaar. 

De grote behoefte aan informatie over het paranormale, de 
zoektocht naar alternatieve esoterische zingeving, de stroom 
van bezoekers bij alternatieve genezers, de vele gezichten van 


wetenschap worden ge 
medische macht en dis ethiek, dé 
meende autonomie valde Mens en het 
doding, de acties van & 
tional, duiden in een ric 
functionele rationalisatie a Ving. Er blijven een aantal 
restverschijnselen in onzescultuurdie=miet anders te duiden 
zijn dan dat zij ontstaan door gebrek aan hoop, gebrek aan 
vindplaatsen van heil en gebrek aan levensbeaming. Te den- 
ken valt aan het toenemend aantal depressieve jongeren en 


gebruik van een ‘qualifier’, een bepalend woord dat aangeeft 
dat het gewone wordt omgezet in een ontsluitingsgebeuren. 
Het Koninkrijk der Hemelen is zo’n qualifier. Niet altijd behoeft 
God ter sprake te komen, er zijn qualifiers die indirect naar 
God verwijzen. Door de qualifier verschijnt het buitengewone 
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in het gewone. Zulke verhalen doen een appêl op de hoorder. 
Er wordt van de mens een antwoord verwacht. Met deze ana- 
lyse geeft Stoker onbedoeld een invulling van het begrip illu- 
minerende verhalen zoals Hannah Arendt dat gebruikt, en zoals 
deze als belangrijk voor het interactief handelen in het voor- 
afgaande werden besproken. 


DEPRESSIVITEIT BĲ JONGEREN 

Het aantal depressieve kinderen in de westerse, door func- 
tionele rationaliteit bepaalde maatschappij is buitengewoon 
hoog. In een onderzoek onder 8000 scholieren tussen de 14 
en 18 jaar, van Kandel in 1982, blijkt dat ten minste 40% van 
alle jongens en 60% van alle meisjes zich regelmatig depres- 
sief voelt! Als oorzaak voor deze depressiviteit noemt Heuves 
onder andere: het effect van traumatische gebeurtenissen in 
de vroege jeugd; verlies van een belangrijk persoon; de hero- 
riëntatie op allerlei levensgebieden die van jongeren gevraagd 
wordt; de huidige jeugdwerkloosheid en het geringe toekomst- 
perspectief. Wanneer jongeren geen gelegenheid krijgen vol- 
wassen verantwoordelijkheid te dragen zijn zij aangewezen 
op het uitoefenen van die rol in gedragingen, die slechts als 
symbool voor volwassen gedrag kunnen gelden, zoals alcoho- 
len druggebruik en promiscue gedrag? Uit het onderzoek van 
Casselman in 1985 blijkt dat jongeren op steeds jeugdiger leef- 
tijd gebruik maken van middelen die de ‘gebruikers ervan in 
die mate beïnvloeden dat zij zichzelf en hun omgeving op een 
andere wijze beleven’.3 Heuves constateert dat het aantal kin- 
deren met waarneembaar ernstig depressieve verschijnselen 
onder de tien jaar niet erg groot is, maar dat onderzoeken van 


1 Willem Heuves: Depressie bij adolescenten in: Handboek kinderen en adolescenten, afl. 6, 1988. 
2 W. Heuves en R. F. W. Diekstra: Jongeren, belastbaarheid en opvoeding. In: K. Geelen (red.) Belast door 


weerloosheid, Tilburg 1vA, 1986. 
3 J. Casselman: Druggebruik en drugproblemen bij jongeren, in Handboek kinderen en adolesenten, 1985. 
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adolescenten tussen de 14 en 18 jaar aantonen dat 13% tot 28% 
van de onderzochten depressie vertoonden met een hoog risico 
tot ernstig depressieve ziekteverschijnselen. Uit een onder- 
zoek in 1987 van Kashani blijkt 49% van de onderzochten aan- 
toonbaar depressieve verschijnselen te hebben! De depres- 
sieve adolescenten bleken extreem vatbaar voor ziekmakende 
angsten. Jongeren, die depressief zijn, hebben te lijden onder 
een toenemende mate van verlies aan het gevoel van welbe- 
vinden, mentaal lijden, w, Rorm gevoel van hulpe- 


regressie kan leiden tot een B de depressieve stemmnming 


en vervolgens tot een pathologischidentificatieproces aanlei- 


ding geeft en zo geïntrojecteerd (deel van de persoonlijkheid 
geworden) kan leiden tot depressief disfunctioneren. Heu- 


lyse gepopulariseerde opvatting dat depressie nu eenmaal bij 


1 L. Goosens en A. Marcon: Eenzaamheid in de adolescentie in het jaarboek Ontwikkelingspsychologie, 
orthopedagogiek en kinderpsychiatrie 1, onder redactie van J.D. Bosch, H.A. Bosma, D.N. Ouds- 
hoorn, J. Rispens, en A. Vyt; Bohn, Stafleu, van Loghum, Houten 1994, p.190-210. 

2 _W. Heuves: Depression in young male adolescents; theoretical and clinical aspects, 1991, p.28-61. 
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adolescentie hoort en vanzelf over gaat, is inmiddels aantoon- 
baar (in grootschalige onderzoeken vastgesteld) onjuist geble- 
ken. De meeste jongeren ervaren de adolescentie niet als een 
moeilijke periode, ten minste wanneer zij zich niet eenzaam 
voelen. Wanneer een jongere (tussen 11 en 18 jaar) zich ver- 
bonden voelt met een ‘beste’ vriend of vriendin en wanneer de 
relatie met de ouders als warm wordt gekwalificeerd komt het 
gevoel van eenzaamheid het minst vaak voor. Eenzame ado- 
lescenten hebben een laag zelfgevoel, denken te falen, schat- 
ten hun eigen prestatie laag in en zijn somber over hun toe- 
komstperspectief of hun persoonlijke kans om te slagen in het 
leven. Eenzame jongeren zijn er van overtuigd dat de misluk- 
king ingebakken zit in hun attributen (ik ben nu eenmaal zo, 
ik heb niet de vereiste vaardigheden) en dat de keren dat zij 
wel slagen toeval is (ik heb gewoon geluk gehad). Zo gaan zij 
op den duur uit van negatieve zelfschemata.! 

De Wit maakt verschil tussen ‘goodness of fit’ als ontwikke- 
lingstaken waar een kind mee te maken krijgt en ‘poorness of 
fit' tegenover die taken. Het gevoel dat de ontwikkelingstaken 
niet kunnen worden volbracht kan bij de jongere het gevoel 
van ontoereikendheid en incompetentie oproepen, waardoor 
de zelfachting afhankelijk blijft van een dominante ander of 
van een externe bekrachtiging van de eigenwaarde. Beide fac- 
toren kunnen leiden tot een zichzelf onderhoudend proces 
van depressieve stoornissen? Uit gegevens blijkt dat minstens 
15 procent van alle middelbare scholieren en studenten ern- 
stig last hebben van negatieve faalangst. Oudere adolescen- 
ten, die hun identiteit al gevonden hebben, blijken significant 
minder eenzaam te zijn, constateerde Goosens en Marcon. 


1 Heuves, Handboek, afl.6, 1988. 
z PP. Goudema, P.J. M. Prins en C.A. M.de Wit: Ontwikkelingstrajecten; p.93-109 van Bosch e.a.{red.) 


Jaarboek 1994-1995. 
3 J.D. vd. Ploeg-Stapert: Faalangst, in HBK kinderen en adolescenten, afl.13, 1990. 
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Toenemende depressiviteit bij jongeren kan toename van zelf- 
doding van jongeren te zien geven. Elk mens moet in de peri- 
ode dat hij van kind tot volwassene opgroeit eens de existen- 
tiële keus maken of het leven al dan niet de moeite waard is 
om geleefd te worden. Tot aan de leeftijd van twaalf jaar komt 
suicide incidenteel voor, maar na twaalf jaar neemt zelfmoord 
als doodsoorzaak snel toe. In de leeftijdsgroep van 15 tot 20 
jaar en van 21 tot 29 jaar is er een duidelijke sterke stijging te 


Onder degenen van rg 
tot 5% tenminste een 


die voor dit antwoord op desö e, het aanbieden van een 
levensbeschouwing, eemreferentiekadervoor het nemen van 
belangrijke beslissingen? Zij vormen een bron voor ‘copingge- 
drag’, de manier waarop een mens met stressfull life events leert 


‘Tenslotte’, zo merkt Wall op, ‘heeft men een levensbeschouwing nodig, ‘een interpretatie van het levert, 


of deze nu van filosofische, religieuze of politieke aard is, of deze nu vaag of helder is geformuleerd, maar in 
ieder geval iets dat als referentiekader kan dienen om belangrijke levensbeslissingen te nemen en waar mee 


het gedrag en de houdingen van and ren kunnen worden begrepen en verklaard’. 
3 Kenneth C.Rice, Mindy A. Herman en Anne C. Petersen: Problemen het hoofd bieden in de adolescen- 


tie; een conceptueel model en een psychologisch-educatieve interventie. In: Literatuurselectie kinde ren en 
adolescenten, van de serie Bijblijven van Bohn, Stafleu Van Loghum, Houten, p. 257-270. 
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vorm van zelfvertrouwen, hoop in de vorm van goed kunnen 
omgaan met stressfull life events, hoop in de vorm van ‘een 
interpretatie van het leven’ voorwaarde voor elke vorm van 
opvoeding.! Hoop wordt geboren uit een referentiekader voor 
de werkelijkheid waarmee mensen zin aan hun bestaan kun- 
nen geven en waarmee zij hun existentiële ervaringen en hun 
contrastervaringen kunnen duiden. Geloof is in die zin een 
belangrijke, zo niet de belangrijkste bron van hoop. 


SOCIAAL-PSYCHOLOGISCH ‘NUT’ VAN GELOVEN 

Uit onderzoek naar depressie bij jongeren bleek dat gebrek 
aan toekomstperspectief en hoop een belangrijke bron is voor 
depressie of hedonistisch gedrag, waarbij jongeren alleen nog 
bij de dag willen leven. Hoe godsdienst een bron kan zijn van 
hoop beschreef Nel Jongsma-Tieleman.? Godsdienst is onge- 
acht de christelijke waarde die men toe wil kennen aan geloof, 
psychologisch van groot belang voor het creatieve spel van 
verbeelding in de transitionele sfeer. Daarmee heeft zij het 
sociaal psychologische ‘nut’ van religie aandacht gegeven, 
door te wijzen op de noodzaak van transitionele verbeelding, 
die mogelijk maakt dat mensen van de ene situatie naar de 
andere over kunnen gaan. De Engelse psychoanalyticus Winn- 
icott vestigde al in 1953 de aandacht op transitionele objec- 
ten en verschijnselen. Hij merkte op dat kinderen in sterke 
mate behoefte hebben aan zulke objecten zoals knuffels en 
todden. Een dergelijk ‘vriendje’ is, mits altijd meegenomen, in 
elke situatie waarin het kind terecht komt beschikbaar, blijft 
zichzelf in elke situatie en vertegenwoordigt daarmee een blij- 
vende betrouwbaarheid in een wisselende en onvoorspel- 
bare wereld. Het mooie van zo'n knuffel is dat deze het ene 


1 Lea Dasberg: Pedagogiek in de schaduw van het jaar 2000; of hulde aan de hoop, 1980. 
2 P.E. Jongsma-Tieleman: Godsdienst als speelruimte voor verbeelding, 1996, p. 52-69. 
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moment gesprekspartner is en het andere moment object 
blijft. Mensen leven in heel verschillende situaties en omstan- 
digheden en weten dat. Tegelijkertijd kunnen zij deze situa- 
ties niet geheel overzien. Veel menselijke situaties, waarmee 
men bekend en vertrouwd is, blijven desalniettemin onvoor- 
spelbaar en onzeker. Voorbeelden van zulke ‘onbekende maar 
toch bekende’ situaties zijn (onder vele anderen) het moment 
van slapen gaan en wakker worden, naar een nieuwe school 
gaan, uit logeren gaan, op aan, in een nieuwe klas 
een rijden, naar een 
verjaardag gaan en dergelijke. ke situaties Zijn men- 
volledig voorspel- 
baar. Voor een opgroeie | veel situaties waar- 
van het ‘weet’ dat het er@eit' in terecht zal (kunnen) komen, 
die op voorhand transitioneë end kunnen worden zoals: 
groot worden, alleen opstapgaanreterrkoken, boodschappen 
doen, met auto’s rijden, ruzie maken, iets ‘maken’ en talloze 
andere situaties. Kinderen kunnen deze situaties te lijf gaan 
door transitionele verbeelding die tot expressie komt in spel, 


die bijvoorbeeld in spel te herkennen zijn en daar zelfs het 
belangrijkste onderdeel van vormen. Godsdienst, religiositeit 
met haar rituelen en symbolen vormt een belangrijke bron 


1_D, W. Winnicott: Playing & reality, 1971, p. 72-80. 
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om de transitionele verbeelding te ondersteunen, te voeden 
en te stimuleren. In de gebrokenheid van de wereld en in het 
licht van de onvolkomenheid van het bestaan is godsdienst 
de hoedster van hoop door met verbeeldingskracht (in de illu- 
minerende verhalen, in de sacrale handelingen, in de beel- 
dende symbolen) het onbestaanbare bestaanbaar te maken. 
Zo zal godsdienst de mens leren de eigen grenzen te accep- 
teren en de mens helpen om veiligheid en basisvertrouwen 
te vinden in de transcendente kracht. Maar godsdienst reikt 
ook een ‘andere werkelijkheid aan’, een transitionele werke- 
lijkheid van een wereld waar het ‘anders’ kan, waar gerech- 
tigheid woont, waar mensen elkaar lief hebben, waar honger 
en armoede is opgeheven, waar mensen elkaar niet naar het 
leven staan. Godsdienst helpt mensen de moed erin te hou- 
den dat die andere werkelijkheid bereikbaar is, dat men in alle 
afhankelijkheid en sterfelijkheid niet machteloos is. In gods- 
dienst wordt het perspectief, het visioen van de Belofte, dat de 
mens niet alleen is en niet alleen verantwoordelijk is voor het 
bestaan, in beeldende taal, in transitionele verbeelding ver- 
tolkt in “lluminerende’ verhalen met een qualifier. Zulke ver- 
halen helpen de mens de werkelijkheid te boven te komen 
omdat zij transitionele verbeeldingskracht hebben. 


GELOOF EEN INTERPRETATIESTRATEGIE 

Sociaal-psychologisch gezien biedt godsdienst zich aan als 
een betekenissysteem waarmee ervaringen van de werke- 
lijkheid kunnen worden geduid. Het totale systeem van erva- 
ringsordening kleurt die duiding. Niet alleen de ervaringen 
die worden opgedaan door de psychologische reductie van de 
waarneming, maar ook de ervaringen die worden opgedaan 
door de transcendente en de eidetische reductie moeten wor- 
den geordend. Meestal wordt om pragmatische redenen gods- 
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dienstige duiding voorbehouden aan speciale ervaringen van 
een beperkt deel van de werkelijkheid. De Bijbelse samen- 
vatting van de wet (Deut 65), die door Jezus wordt aangehaald 
als levenshouding waarmee geloof een plaats moet krijgen 
in het bestaan van mensen, zodat Gods Koninkrijk zichtbaar 
kan worden onder mensen (Marcus 12:30) en de gelijkenissen 
van Jezus en zijn andere onderwijzingen, maken duidelijk dat 
die reductie niet de bedoeling van de Bijbelse boodschap is 


het terrein te zijn va edaagse werkelijk- 
heid. Godsdienst is d erslag van het sys- 
teem van betekenisgeving, aat is van de over- 
eenstemming over de int@rpretatie vafyde werkelijkheid door 
gelovigen. Geloof als persoo ervaring met Gods gebor- 
genheid, nabijheid en=verbondenkheid=met en voor mensen, 
moet de bron vormen van dit systeem van betekenisgeving. 
Daardoor worden niet de gestolde geobjectiveerde vormen van 
betekenisgeving de kern van de interpretatie, maar vormen de 


INTERPRETATIESTRATEGIE 
Mensen die (wezensnoodzakelijk) in gemeenschappen bij 
elkaar leven zijn gedwongen tot het uitwisselen van beteke- 
niseenheden. Daarvoor is communicatie in welke vorm dan 


1 G.D.J. Dingemans: Manieren van doen, Kampen, 1996, P- 139. 
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ook onontbeerlijk. Communicatie is altijd gericht op het uit- 
wisselen van betekenisinhouden, gevoelens, emoties en intui- 
tieve meningen aangaande de werkelijkheid. Die verklaringen 
worden uitgewisseld en worden voornamelijk gecommu- 
niceerd met behulp van metaforen, die het onzichtbare uit- 
drukken in termen die aan zichtbare waarnemingen ontleend 
zijn. De collectieve ervaring wordt gebundelde betekenisge- 
ving, waardoor allerlei min of meer ‘vaste’ vormen van inter- 
pretatie worden geboren, uitgewisseld en samengevoegd tot 
een interpretatiegeheel, dat samen met de leefomgeving de 
cultuur van de leefgemeenschap gaat vormen. Een religieuze 
zingevingsbron bevat zinstichtende (verklarende) verhalen 
die uitgewisseld worden, rituelen, symbolen, symbolische en 
rituele handelingen, gezamenlijke emoties en rechtstreekse 
of bemiddelde contacten met het transcendente. De religi- 
euze zingevingsbron vormt voor de leden van de godsdien- 
stige geloofsgemeenschap een bruikbare zinstichtende wer- 
kelijkheid, waarmee levenservaringen, existentiële ervaringen 
en vragen, in het leven verwerkt kunnen worden. De beteke- 
nisinhouden kunnen alleen worden uitgewisseld, als zowel 
degene die zendt als degene die ontvangt gebruik maakt van 
eenzelfde zingevingsstelsel. Zo'n zingevingsstelsel, waarin 
zowel overeenstemming over de betekenis van woorden als 
overeenstemming over de betekenis van de bijbehorende 
emoties bestaat, kan een verklaringsstrategie genoemd wor- 
den.! De zingeving wordt als vanzelfsprekend ervaren zolang 
alles alledaags en gewoon is, maar indien zich bijzondere situ- 
aties voordoen of indien mensen worden geconfronteerd met 
de eindigheid van het bestaan en met de mens overstijgende 


1 Harskamp: Verborgen God of lege kerk, 1993, p. 13, 
C.A. van Peursen: De opbouw van de wetenschap, 1980. p. 135/136. 
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emoties, zowel in vreugde als in verdriet, zal een extra en 
expliciet beroep gedaan worden op de interpretatieve kracht 
van de zingevingsbron. Existentiële ervaringen, contrasterva- 
ringen zoals stressfull life events in het leven van elke mens, 
vragen om zingeving die het toekomstperspectief open houdt 
en hoop mogelijk maakt. Anders wordt de draaglast van het 
leven groter dan de draagkracht. De christelijke godsdienst 
biedt zich aan als overkoepelende zingevingsbron, die een 
flexibele interpretatiekrach armee levensvragen en 


soonlijke en temporele erva 


gen geplaatst in een objeetieveoverkoepelende ordening. 


KENMERKEN VAN EEN INTERPRETATIESTRATEGIE 
De interpretatiestrategie komt het best tot haar recht in een 


® SPIRITUEEL, staat open voor de als innerlijke of externe kracht 
ervaren bron van inzicht, intuïtie, enthousiasme, begeestering, 
hoop, vertrouwen, liefde en emotie. De plaats waar dynamis 
wordt gegenereerd. 

® OVERKOEPELEND: overstijgt de individuele situationeel gebonden 
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ervaring en duidt die vanuit de collectieve ervaring die buiten de 
directe alledaagse werkelijkheid treedt en voeling houdt met de 
niet-empirische transcendente werkelijkheid. 

BREED TOEPASBAAR: er is vanuit de interpretatiestrategie trans- 
fer mogelijk naar alle situaties en gebeurtenissen, processen en 
ervaringen in de werkelijkheid. 

CREATIEF, dat wil zeggen voor nieuwe ervaringen kan de inter- 
pretatiestrategie nieuwe duidingen, nieuwe zingeving, nieuwe 
verklaringen en nieuwe interpretatie toelaten. 

DYNAMISCH: pluriform en multifunctioneel toepasbaar, oplossin- 
gen aanreikend vanuit de interpretatiestrategie voor het heden 
door de verbondenheid met het verleden en de openheid naar 
de toekomst. 

DIALOGISCH-COMMUNICATIEF, Zoals Hannah Arendt bedoelde. 

Zij is maximaal open naar nieuwe mogelijkheden, naar de toe- 
komst, naar de uniciteit van elk mens, elke tijd, elke cultuur, elke 
gebeurtenis. Maar die openheid wordt niet tot losbandigheid en 
anarchie. De openheid is gebonden aan de belangrijke vaste ele- 
menten van de interpretatiestrategie (zonder die elementen was 
er ook geen sprake van een interpretatiestrategie) die hun rele- 
vantie hebben bewezen in verleden en heden met het oog op de 
toekomst. 

KRITISCH, dat wil zeggen zich bewust van de onmogelijkheid om 
een waardevrije, ethisch-neutrale interpretatiestrategie te han- 
teren. Er zal altijd een wisselwerking zijn tussen datgene wat de 
interpretatiestrategie als theorie aanreikt en de praxis, het alle- 
daagse praktische bestaan. Daardoor reikt een interpretatiestra- 
tegie nooit monologische absoluut objectieve waarheden aan, 
wel speelt de historisch-maatschappelijke component mee in de 
praktische vertaling (vertolking) van datgene wat de interpreta- 
tiestrategie als overkoepelende betekenisgeving aanreikt. 
INSPIRATIEBRON doordat zij alle mogelijke ervaringen niet mono- 


RUIMTE WAAR HOOP WORDT GEBOREN 


causaal wil verklaren maar aan pluraliteit een plaats wil en kan 
geven in het geheel van betekenisgeving. Als inspiratiebron geeft 
een interpretatiestrategie ruimte aan toekomstverwachtingen, 
toekomstvisie en toekomstperspectief. 

® _PLURAAL in die zin dat de talloze andere interpretatieschema’s 
en -kaders, of systemen, die als verklaringsmechanisme kunnen 
worden gebruikt en als zodanig van alle kanten opduiken, niet 
per definitie buiten de interpretatiestrategie worden gehouden 
maar daarin opgenome den omdat de interpreta- 
tiestrategie sterk geno 
vragen en probleme 
erend tegemoet te t 
‘bang’ voor concurre 

e Zij heeft door de bove 


vantie in de leefwereld. 
ed 


RUIMTE WAAR HOOP WORDT GEBOREN 
Het uitwisselen van ervaringen over en argumenten aan- 


giekarakter van een interpretatiestrategie duidelijk. Daar kan 
geloof als interpretatiestrategie vloeibaar worden gemaakt, 
zo dat zij een referentiekader kan vormen. Het referentieka- 
der kan gezien worden als de basale, tamelijk stabiele onder- 
laag van de dynamische interpretatiestrategie. Daardoor blijft 
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de interpretatiestrategie verbonden met de common sense, die 
haar relevantie verleent. Zij maakt dat de interpretatiestra- 
tegie weerbaar blijft tegen de invloeden van alternatieve ver- 
klaringen interpretatiemodellen, die via noties, meningen en 
ideeën van de leden van de interactiegemeenschap worden 
aangedragen. De interpretatiestrategie staat dank zij de inter- 
actieruimte open om alternatieve interpretatie-elementen te 
integreren, te absorberen of te neutraliseren. Zij hoeft door 
alternatieve interpretatiemogelijkheden niet bedreigd te wor- 
den, tenzij zij aan innerlijke heuristische kracht inboet. 


DE AFFECTIEVE ‘PLOT’ 

De interpretatiestrategie bevat een ‘plot’ waarmee degenen 
die zich door dat ‘plot’ aangetrokken voelen zich affectief ver- 
binden kunnen. Bij dit interpretatieaffect zijn emoties, atti- 
tudes en de cultuur van mensen die zich aan de interpreta- 
tiestrategie conformeren betrokken. In die zin blijkt het dat 
leden van een bepaalde gemeenschap, die zich conformeren 
aan de interpretatiestrategie van hun gemeenschap, dat doen 
‘met hart en ziel en heel hun verstand’, zodat het interpreta- 
tieaffect deel wordt van iemands persoonlijkheid. Een derge- 
lijke interpretatiestrategie, die gedragen wordt door interpre- 
tatieaffect, wordt niet alleen door de gemeenschap in stand 
gehouden, maar houdt op haar beurt de gemeenschap zelf in 
stand. Het interpretatieaffect van een interpretatiestrategie is 
belangrijk voor de co-regulatie. Het interpretatieaffect beïn- 
vloedt de manier waarop mensen in het leven staan, het beïn- 
vloedt hun basishouding of attitude, hun levensstijl, de grond 


1 Harskamp, 1991, p. 13. Een van de manieren om aan een vertoog die overtuigingskracht te ver- 
lenen, is om de gegevens door middel van een bepaalde ‘plot’ met elkaar te verbinden; bijvoorbeeld 
door het geheel te laten verlopen als een opeenvolging van een harmonisch samengaan van twee 
werkelijke of ideële protagonisten (begin), een verwijdering tussen de twee (verloop) en een uiteen- 
vallen (einde) van beiden.’ 
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van hun bestaan. Die bestaansgrond, die haar oorsprong vindt 
in het interpretatieaffect dat men als lid van een gemeen- 
schap deelt met elkaar en daardoor voedt en koestert, wordt 
overgedragen op de volgende generatie. 


VERSNIPPERING VAN DE INTERPRETATIESTRATEGIE 

Het meest werkzaam is een interpretatiestrategie wanneer de 
hele werkelijkheid of ten minste het allergrootste deel van de 
werkelijkheid vanuit de in ategie geduid kan wor- 
den. Wanneer men het g 
tiveert tot godsdienst, rnatieve interpreta- 
tiesystemen vat krijgelop 1 an de werkelijkheid 
minder van toepas- 


actieruimte in handerm=kreeg(groothuishoudingsmodel), ter- 


wijl de leken geen deel meer hadden aan de interactie en 
geen toegang meer kregen tot de interactieruimte. Zo werd de 


oproept die onbeantwoord blijven. Dat geeft een gevoel van 
onvrede aan degenen die ermee te maken hebben en daar- 
mee afname van het interpretatieaffect. De kenmerken van 
een interpretatiesysteem zijn: 


1 Herman Koningsveld: Het verschijnsel wetenschap, 1980, se dr., p. 159. 
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e Het systeem is beperkt. 

e Het referentiekader wordt eenduidig geïnterpreteerd en 
gebruikt en krijgt daardoor een dogmatisch karakter. 

e De openheid, de kritische houding en de dialectische com- 
municatie van de interpretatiestrategie wordt terug gebracht 
tot een in besloten kring vastgesteld interpretatiesysteem. 

e In de interactieruimte kan niet meer elke inbreng worden 
gehonoreerd, daardoor wordt de interactieruimte tot verga- 
derruimte, en de geloofsgemeenschap tot gemeente. 

e Het systeem heeft nog wel voeling met de oorspronkelijke 
interpretatiestrategie. Daardoor is structurerende ordening 
van geloofservaring nog mogelijk maar de vormgevende 
ordening wordt onmogelijk gemaakt. 

e Voor de geloofsontwikkeling betekent dat versmalling van 
het gebied van de werkelijkheid waarop geloof in de coregu- 
latie doorklinkt. Alternatieve paradigma's voor deelgebieden 
van de werkelijkheid, waar geloof niet van toepassing wordt 
geacht, gaan als surrogaatgeloof werken. Wanneer kinderen 
geen toegang hebben tot de interactieruimte omdat die is 
voorbehouden aan de elite, zullen zij het functioneren binnen 
een interactieruimte niet meer ‘leren’. 


VERSMALLING TOT EEN KADER 

Vanaf de Renaissance ontstond er een scheiding tussen gods- 
dienstig relevante en godsdienstig niet-relevante delen van 
de werkelijkheid. Maar lange tijd zorgde de interpretatiestra- 
tegie van het christelijk geloof nog voor de dwarsverbindin- 
gen met alternatieve interpretatiemodellen. Concurrerende 
stelsels konden nu ook interpretatieaffect oproepen. De over- 
koepelende interpretatiestrategie echter ging ‘authenticiteits- 
gaten’ vertonen. Daardoor werd wisselwerking met het leven 
van alledag ernstig bemoeilijkt. Voor die gebieden van de wer- 
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INTERPRETATIEKADERS 


kelijkheid waar godsdienst wel de interpretatie blijft leveren, 
wordt het dan zaak, dat het kader zich sterk profileert door 
middel van vaste vormen en inhouden. De associatieve erva- 
ringsordening wordt daardoor dominant. Het tot kader ver- 
smald systeem wordt een leerstellig stelsel. De post-stelsel- 
matige vragen over delen van de werkelijkheid buiten het 
kader komen in de geloofscommunicatie niet meer aan de 
orde. De oorspronkelijke interactieruimte wordt tot instruc- 


kleurd, maar zij blijve 
dan ook de kenmerke 


e Zijis situatiegebonden en gelegd in vragen en ant- 
woorden die leerstelligzijnseformuleerd= 

e Het kader heeft geen directe voeling meer met de interpreta- 
tiestrategie, waardoor de voordelen daarvan niet meer wor- 

den gepraktiseerd in de sociale co-regulatie, en niet meer in 


van een geloofsgemeenschap daar ook geen behoefte meer 
aan. Zij zijn eraan gewend geraakt dat het Christelijk inter- 
pretatiekader slechts voor een deel van de werkelijkheid te 
gebruiken is. Zij zoeken dus naar andere interpretatiekaders 
voor de overblijvende delen van de werkelijkheid. Die kun- 
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nen de christelijke interpretatiestrategie als onkruid over- 
woekeren. Het uit geloof en godsdienst voortkomende inter- 
pretatiekader moet zich ‘staande houden’ en kan daardoor 
steeds meer het karakter van een schema gaan dragen. Sche- 
ma’s bestaan uit geconditioneerde en daardoor starre en niet 
te veranderen associatiereeksen. Wisselwerking met de bui- 
tenwereld en het dagelijks leven wordt steeds minder moge- 
lijk. De relevantie van de schema's is zo beperkt dat zij wei- 
nig overleg vragen: zij worden door vertegenwoordigers van 
de bij het schema behorende groep gedicteerd. De oorspron- 
kelijke interactieruimte is verworden tot indoctrinatieruimte. 


EMPIRICAL FIT 


Kenmerkend voor schema's is dat: 


34 


Zij specifiek zijn gericht op de interpretatie van exclusieve 
situaties, ervaringen en gebeurtenissen en bovendien gebon- 
den aan een specifieke groep die de taal en het ritueel kent. 
Zij statisch zijn geworden, dus onveranderbaar, monofuncti- 
oneel en uniform. 

Zij worden gecommuniceerd in een monoloog zonder wis- 
selwerking met de interpretatiestrategie als een schemati- 
sche interpretatie van bepaalde delen van de werkelijkheid. 
De schema’s moeten aangenomen of verworpen worden. 
Zij kunnen interpretatieaffect oproepen bij diegenen die 
de deelgebieden van de werkelijkheid, waarvoor de sche- 
ma's interpretatiemogelijkheden bieden (misschien van- 
wege de angstreductie), belangrijk vinden. Schema's krijgen 
meer het karakter van gestolde zingeving. De werkelijkheid, 
waar de interpretatiestrategie op van toepassing is, wordt 
door gebrek aan kennis van, waardering voor en gebruik van 
de gelovige interpretatiestrategie versnipperd door tal van 
andere interpretatiesystemen, kaders of schema's. Een markt 
van welzijn en geluk. 


JOODS ‘LERNEN’ 


4. Voor de geloofsontwikkeling betekent dit dat de empirical ft 
ontbreekt, dat illuminerende verhalen niets meer feestelijk 
verlichten want de relatie met de werkelijkheid wordt niet 
meer herkend zodat de relevantie met de leefwereld zoek is. 


LEREN GELOVEN 

Henry Juch (f2017)' merkt op dat over opvoeding in de Bij- 
bel wordt gesproken als over een heel vanzelfsprekende rela- 
tie. In het Oude Testament & aar dat kinderen moe- 
zij van hun ouders 
de zichtbare merk- 
enen bijvoorbeeld) 
we Testament wordt 
ch in zijn boekje over 
pan de geloofsopvoeding. Gods 
manier van opvoeden=wordtevertaaldemet het woord tuchti- 
gen. Jezus wordt naast verlosser altijd gezien als gezagheb- 
bende leraar en de HEILIGE GEEST zal de discipelen alles te bin- 
nen brengen wat Jezus gezegd heeft en hen daarin ook leren 


de verhalen horen die 
tekens van Gods Ver 
en het vieren van de f 


pndfopgerichte 
St Ni 


‚ maar ook over 
l als i 


dogma's en traditionele overleveringen met het bijbehorende 
gedrag met betrekking tot de deelname aan de kerkelijke prak- 


1 Docent catechetiek en geloofsopvoeding aan de Theologische Universiteit van de Gereformeerde 
Kerken in Nederland te Kampen. 
2 _H.R.Juch: Geloven van huis uit, 1996, p.1-27, p.24, NAAT Efeze 6:4, p.25, naar Joh. 14:26. 
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KOINONIA 


tijk van de geloofsgemeenschap (godsdienstige socialisatie), 
was men zo overtuigd van de suprematie van het denken, dat 
voldoende cognitieve kennis op godsdienstig gebied werd ver- 
eenzelvigd met gelovig zijn. Nu kennisoverdracht lijkt te falen 
komt er steeds meer oog voor alle andere aspecten van leren 
en ontwikkelen, die niet zozeer cognitief verbaal gericht zijn. 
De sociaal-emotionele kant van het leren, bijvoorbeeld in ver- 
gelijking met het joodse lernen, komt in zicht. De spirituele 
kant van de geloofspraktijk, die elke geloofsopvoeding moet 
onderbouwen, wordt steeds meer ontdekt. Deze spirituele 
kant wordt niet alleen zichtbaar in begeestering en geloofsij- 
ver, maar juist in de kleine dingen van het leven. De dingen die 
de authenticiteit van geloven dynamis verlenen. 


ABRAHAM JOSHUA HESCHEI 


De sabbat 


& 
Vernieuwin w de traditie 


EEN JOODSE VISIE 


SABBATH 


HESCHEL 


UITGEVERIJ ABRAXAS 


1_LB.H.Abram: Joodse traditie als permanent leren, 1986; 8. M.H. Op ’t Root: Als je leven zoekt, 1984. 


36 


VOORLEVEN 


LEERSCHOOL VAN HET GELOOF 

In het centrum van de leerschool van het geloof staat Din- 
gemans’ pneumatologische visie op geloofsontwikkeling, 
geloofsonderricht en de leermethoden om geloof te doen 
‘leren’! Hij wijst erop dat leren geloven psychologisch en 
methodisch-didactisch gezien net zo in zijn werk gaat als het 
leren liefhebben, leren oordelen of leren van welke kennis dan 
ook. Maar, zegt hij, er is bij leren geloven altijd meer in het 


zoveel mogelijk leerstof aanbree aximalisme); en van de 


opvatting dat het totaarommogselijksisonr mee te werken aan 


de werking van de Heilige Geest, omdat het gaat om een mys- 
tiek gebeuren, tot de opvatting dat de Heilige Geest werkt door 


dingsbodem voor de leerschool van het geloof wordt gevormd 
door de gemeente, een gemeenschap (koinonia) van mensen 


die door hun gedrag en de manier waarop zij geloof leven 


1 _G.D.J.Dingemans: In de leerschool van het geloof, 1986, p. 115-155. 
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GODSDIENSTPEDAGOGIEK 


aantrekkingskracht uitstralen. De gemeente oefent zich om 
navolgers van Christus te zijn, leerlingen van Christus, niet 
doordat zij zoveel cognitieve kennis bezitten, maar doordat zij 
uit het permanente leerproces wijsheid en inwijding tot het 
leven met God ‘leren’. Geloof leren draait om het leren leven 
en leren in praktijk brengen van begrippen en kernwoorden, 
die een attitude, een levenshouding uitdragen. Deze kern- 
woorden zijn doe-woorden zoals vertrouwen, navolging, gelo- 
ven als handelen en geloven als gemeenschap. Daarom zijn er 
voor het ‘leren’ van geloof geen eindtermen of leerdoelen te 
stellen. De christengemeenschap zal zich, met de kinderen die 
groeien in het geloof, moeten oefenen in het dragen van verant- 
woordelijkheid voor elkaar, het luisteren naar elkaar en het letten 
op elkaars welzijn. Die geloofsgemeenschap is de plaats waar in 
liefde met elkaar de andere menselijke werkelijkheid gedeeld 
en onder ogen gezien kan worden. De werkelijkheid van men- 
sen die van God en zichzelf vervreemd raken en geraakt zijn, 
de werkelijkheid van schuld en zonde. Dat is een werkelijk- 
heid die de mensheid betreft, maar ook een persoonlijke wer- 
kelijkheid. In de geloofsgemeenschap kan hoop geboren wor- 
den omdat men elkaar in Gods naam voorhoudt en voorleeft 
dat verandering mogelijk is, dat Gods liefde voorop gaat en 
dat elk leerproces in het geloof gebed is in de vergeving en 
de verzoening, waardoor er hoop is en toekomst. In dat leer- 
proces kunnen gelovigen leren dat verandering en bekering 
mogelijk is, dat het kwaad niet het laatste woord behoeft te 
hebben, omdat het bestreden kan worden en dat het einde het 
einde niet is. Zo kan het geloof geleefd en daardoor geleerd 
worden, waardoor beleefd en ervaren kan worden dat Gods 
liefde het heil van mensen betekent. In die heilsgeschiedenis 


1 ‘KoinE Dialektos, algemene omgangstaal; In het Koinè-Grieks van het ‘N.t. is de Semitische in- 
vloed duidelijk te bespeuren. 
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van God mag de mens participeren, elk met de eigen mogelijk- 
heden en op de eigen manier. De hulpmiddelen waarmee een 
geloofsgemeenschap elkaar kan vasthouden in het ‘leren’ van 
het geloof zijn alle manieren om elkaar de verhalen over God 
en mensen te vertellen. Dat zijn de verhalen die in de preek, in 
het onderricht, in de catechese, in het geloofsgesprek centraal 
staan, de bijbelverhalen, illuminerende verhalen bij uitstek. 
Verhalen met een qualifier, die het leven diepte en betekenis 
geven, Terca een men iemomenten en identi- 


houden. Uit deze gelodfsSco iEâtie Kan blijken dat men- 
sen niet overgeleverd 
daarvan wil bevrijden, g 
leven mogelijk is, omdatMmensen God$#Boodschap door laten 
klinken in hun leven en het k van de mensen die aan hen 
zijntoevertrouwd. mmm 


HET GELOOFSGESPREK 
Ploeger vindt dat aan een godsdienstpedagogiek een humanis- 


de intellectuele of de EL werkelijkheid. In de verbon- 
denheid met het intellectuele en materiële geeft het spirituele 
hoop. Mensen zijn toegerust om het spirituele te ervaren en 
te ontwikkelen. Daardoor worden de mentale elementen den- 


1A.K. Ploeger: Inleiding in de godsdienstpedagogiek, 1993, p.58-116, p.315-327. 
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ken, willen en voelen (hopen) verbonden met het menselijk 
handelen, zegt Ploeger. Leren geloven is nooit afgerond, geloof 
vereist permanent leren. Veel mensen hebben hun dagelijks 
leven en hun geloofsleven gescheiden in verschillende com- 
partimenten van het bestaan. Op die manier is het geloofsge- 
sprek tussen jongeren en ouderen niet te voeren. Geloofsleren 
moet integratief en communicatief van aard zijn. Dat betekent 
dat de wederkerigheid en de relatie het belangrijkste is. Wie 
als volwassene zijn geloof opsluit in een eigen levenscompar- 
timent en vervolgens geleerd heeft om zichzelf voortdurend te 
bevestigen en dat ook in het geloofsgesprek in praktijk brengt, 
is niet in staat om met anderen op een dialogische wijze te 
communiceren. Volwassenen moeten zich derhalve bezinnen 
op hun eigen geloof, en op de manier waarop zij hun geloof 
kunnen communiceren. Daarvoor moeten zij willen onder- 
zoeken wat het eigene, het speciale van hun eigen geloof is 
en wat zij er in hun leven mee doen. Geloofsleren zal com- 
municatief moeten zijn in die zin, dat het geloof van kinde- 
ren serieus genomen moet worden. Kinderen geloven in ver- 
gelijking tot volwassenen meer voluit en meer gericht op de 
handelingsconsequenties van het geloof. In het geloofsge- 
sprek ondervinden volwassenen daardoor wat het is om hun 
geloof onder kritiek te durven stellen. Hier kan een vergelij- 
king gemaakt worden met Hannah Arendts analyse van het 
oordelend interactief handelen, waarbij oordelen niet voor altijd 
vaststaan maar steeds weer ter heroriëntatie aangeboden kunnen 
worden. In een vergelijkbare dialoog die geloofscommunicatie 
heet zullen jongeren ouderen vragen naar de handelingscon- 
sequenties van hun geloof, naar de daden bij hun woorden. 
Jongeren en kinderen zullen vragen naar coherent gedrag, dat 
aansluit bij de leer zodat ze het geloof ‘leren’. Wanneer het 
geloof zo geleerd wordt zullen jongeren vragen om ruimte 
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om eigen keuzes te mogen maken en eigen interpretaties 
van de handelingsconsequenties toe te laten. Daarin kunnen 
ouderen en jongeren weer samen hun mogelijkheden om te 
geloven toenemend leren kennen, leren waarderen en leren 
gebruiken. Het permanente hermeneutisch-communicatieve 
geloofsleren heeft voor Ploeger de voorkeur. Zulk leren van 
geloof kan uitsluitend plaats vinden in een relatie, die wordt 
gekenmerkt door authenticiteit zowel met betrekking tot het 
geloof van de deelnemers ekking tot de aard van 
de communicatie. 


RANDVOORWAARDEN VO 
Wind noemt een aan 


catie tussen generaties aang Oet voldoen. Zijn analyse 
van deze geloofscommrumieatieve=voorwaarden beschrijven 
mijns inziens de attitude die elke volwassene, die het geloofs- 
gesprek tussen generaties aangaat, zou moeten bezitten en 
moeten hanteren: 


nicatie blijken, als ‘zuivere receptiviteit’. 

2. De volwassene in het geloofsgesprek moet discreet zijn. Dat 
wil zeggen dat de volwassene niet het geloof als een pak- 
ketje kan overdragen, maar ook niet geloofsproblemen met 


1 Roger Wind: Geloof in wording, 1983, p. 67-82. 
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BIJBELOPVATTINGEN 


de eigen gevonden oplossing als bindend kan ‘oplossen’ voor 
de ander. De volwassene wordt in zijn eigen omgang met 
geloof en godsdienstigheid een voorbeeld voor wat geloven 
en godsdienst kan betekenen, ook daarin moet discretie en 
bescheidenheid betracht worden. 

De geloofscommunicatieve relatie moet gekenmerkt wor- 
den door wederkerigheid, even-menselijkheid en acceptatie 
van de ander. Dat wordt ook duidelijk in de empathic flow tus- 
sen de participanten aan de geloofscommunicatie. Empathic 
flow veroorzaakt maximale nabijheid, die eigenheid en unici- 
teit mogelijk maakt. (In termen van Hannah Arendt is dat de 
basis voor de interactieruimte en dialogisch handelen. Voor 
Fogel is dit de basis voor co-regulatie.) 

De volwassene moet verantwoordelijkheid, zelfstandigheid 
en onafhankelijkheid uitstralen. Dat wil zeggen dat hij niet 
de spreekbuis moet zijn van een dogmatisch stelsel of een 
kerkelijke gemeenschap of het verlengstuk van een sociale 
groep. In tegendeel: de volwassene (de ouder, de opvoeder, 
de pastor) moet een eigen mening waar kunnen maken van- 
uit de eigen ervaring waardoor de geloofscommunicatie de 
vorm van een getuigenis krijgt. 

De volwassene is duidelijk, eerlijk en oprecht in zijn geloofs- 
overtuiging, twijfel, motivatie en getuigenis. 

In de geloofscommunicatie moet de volwassene creatief zijn. 
Een creativiteit, die antwoord kan geven op de openheid, de 
uniciteit en de kwetsbaarheid van de ander. Het vertrouwen 
dat de ander schenkt is nooit vrijblijvend en kan geschonden 
worden door gebrek aan creativiteit. Creativiteit wordt vertaald 
als solidariteit en er zijn voor de ander. Tot zover Roger Wind die 
hiermee duidelijk maakt dat Heilige Geest het menselijk han- 
delen niet overbodig maakt, maar mogelijk, omdat Zij zich 
openbaart in menselijk handelen. 


GELOOFSINHOUDEN 


5. AUTHENTICITEIT ALS BELANGRIJKSTE FACTOR 

Waar zit de kracht van de geloofsoverdracht? In overtuigin- 
gen, attitudes, gedrag of in het uitwisselen van ervaringen? 
Uit onderzoek blijkt dat zij allemaal belangrijk zijn in de com- 
municatie tussen generaties in verband met het overdra- 
gen van geloofsinhouden, godsdienstig gedrag en de bijbeho- 
rende normen en waarden, riten en symbolen. Van der Slik 
vergeleek verschillende onderzoeken zowel met betrekking 
tot de validiteit van het aent als met betrekking 
tot de condities voor ge atie, die uit de resul- 
taten te vinden zijn. gericht tegen meet- 
instrumenten die allee ertuigingen meten 
en alles wat daar niet ddsdienstig kenschet- 
sen. Hij introduceerde zt strument waarbij tra- 
ditionele overtuigingen word derscheiden van heden- 
daagse geloofsovertuigingen=De=traditionele overtuigingen 
zou men kortweg kunnen omschrijven als christocentrisch, 
gevoed door fundamentalistische bijbelopvattingen; terwijl de 
hedendaagse overtuigingen meer gericht zijn op medemen- 


schappelijke invloeden bleken groter dan verwacht mocht 
worden op grond van door hem gebruikte onderzoeken, hoe- 
wel recht overeind bleef dat de ouders in de geloofsontwikke- 
ling van kinderen een doorslaggevende rol spelen. De empi- 


1 Vander Slik, 1992, p. 181-225. 


43 


AUTHENTICITEIT 


risch te meten effecten van moeders en vaders werden door 
Van der Slik apart onderzocht, terwijl bijvoorbeeld ook ver- 
banden werden gevonden tussen de manier waarop geloof 
betekenis krijgt voor kinderen en de verdieping van religio- 
siteit van de moeder. Hij heeft duidelijke modellen gebruikt, 
waardoor de dwarsverbanden zichtbaar werden. Communi- 
catie zowel tussen de ouders onderling en ouders en kinde- 
ren blijkt de belangrijkste factor voor de effectiviteit van gods- 
dienstigheid. Niet het feit dat de ouders godsdienstig zijn 
bleek van belang, maar alleen de mate waarin zij door middel 
van voornamelijk de religieuze opvoeding en gesprekken met 
hun kinderen inzichtelijk kunnen maken waarom en op welke 
wijze de godsdienst van betekenis is in hun leven. Kinderen 
nemen niet vanzelfsprekend de attitudes en geloofsinhouden 
van hun ouders over, maar maken daar zelf een eigen inter- 
pretatie van, die relevant is voor hun eigen functioneren ook 
in sociaal opzicht. Niet de werkelijke opvattingen van ouders 
over geloof en geloofsinhouden zijn van invloed op de opvat- 
tingen van kinderen, maar de opvattingen zoals die door de 
kinderen worden waargenomen, (dus na de interpretatie van 
die opvattingen door de kinderen vanuit datgene wat zij bij 
hun ouders zien en horen). Kinderen imiteren niet de gods- 
dienstigheid en het godsdienstige gedrag van ouders, maar 
ontwikkelen zelf hun godsdienstige opvattingen, waarbij het 
beeld van de ouderlijke godsdienstigheid als voornaamste 
richtsnoer fungeert. Hun persoonlijk geloof ontwikkelen kin- 
deren zelfstandig vanuit hun eigen relatie met God en hun 
geloofservaringen. De mate waarin kinderen merken dat het 
geloof van hun ouders betekenis voor die ouders heeft hangt 
sterk samen met de mate waarin de kinderen zelf aangeven 
dat zij communiceren over geloof met hun ouders. Kinderen 
moeten zelf die communicatie als waardevol ervaren. Zij erva- 
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ren die communicatie als waardevol wanneer niet de menin- 
gen van de ouders omtrent geloofsinhouden als vaststaande 
feiten worden gecommuniceerd, maar wanneer er communi- 
catie plaats vindt over de praktisch toepasbare inhoud van het 
geloof (relevantie). Kinderen ontlenen het beeld over de gods- 
dienstigheid van hun ouders vooral aan de mate waarin zij 
actief in gesprekken over geloof betrokken worden. Uiteinde- 
lijk bleken de verbaal cognitieve aspecten van zeer veel belang 
te zijn. Communicatie, ve over spreken, is noodza- 
kelijk voor het doorgeve 
vingsbron aan de volge 
Het bleek voorts dat o 
dienstigheid van hun ki 
ouders in dit opzicht huúf 
kinderen hun godsdienstig minder verweven in het 
leven van alledag. Bovemdierbleeksdarderdoor ouders en bin- 
nen de geloofsgemeenschap gewenste socialisering (religieus 
gedrag als trouwe kerkgang omdat anderen dat waarderen) 
geen effect sorteert. Evenmin als een geloofshouding die kin- 


ichtende verhalen). 
hebben in de gods- 


nomen tussen religieus gedrag, het uitdragen van traditionele 
geloofsinhouden of van hedendaagse geloofsopvattingen, de 
intrinsieke geloofsattitude en het ervaren van Gods nabij- 
heid. Moeders hebben, door hun meer emotioneel betrokken 
manier van communicatie over geloof, sterke invloed op de 
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inhoudelijke kant van de geloofsoverdracht en op de opvat- 
tingen van de kinderen. Terwijl vaders vooral invloed hebben 
op de ‘uitwendige’ manifestaties. Het geloof van de vaders 
geeft kinderen hun overtuigingen (dogma's) mee, terwijl het 
geloof van de moeder de innerlijke attitude meegeeft, (wat 
doe je ermee in je leven). Voor beide ouders geldt, zij het niet 
in gelijke mate, dat zij sterke invloed uit kunnen oefenen op 
de godsdienstige oriëntatie van hun kinderen, namelijk naar 
de mate waarin zijzelf georiënteerd zijn op godsdienstigheid 
als steun en geborgenheid en dat ook communiceren. Dat 
bepaalt de authenticiteit van de geloofscommunicatie en de 
ervaren werkelijkheidswaarde van het geloof. Empathische, 
invoelende kinderen (een gevolg van aanleg, veel veiligheid en 
empathische ouders) merken vaker dat het geloof voor hun 
ouders betekenis heeft, dan niet-empathische kinderen. 


4. PSYCHOLOGISCHE VISIES OP GELOOFSONTWIKKELING 
Psychologen hebben godsdienst als vorm van menselijk 
gedrag en de bron waaruit dat voortkomt sinds het midden 
van de negentiende eeuw aan empirisch onderzoek onder- 
worpen. Elke belangrijke psychologische theorie heeft ook wel 
een visie op godsdienstig gedrag en/of op geloofsontwikkeling 
voortgebracht. Ik zal uitsluitend enkele grote lijnen rondom de 
visies omtrent geloofsontwikkeling schetsen. 


PSYCHOLOGISCHE BELANGSTELLING VOOR GODSDIENST 

William James was, bijzonder geïnteresseerd in de psycholo- 
gische bron van persoonlijk intrinsiek geloof. Hij concludeerde 
dat dit geloof psychologisch gezien vooral een vreugdevol 
gevoel was, de ervaring van de individuele mens, die zich ten 
opzichte van het heilige gesteld weet. Daarin is geïnstitutio- 
naliseerde godsdienst eerder een sta-in-de-weg dan een voor- 
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deel, meende hij. De vruchten van het persoonlijk geloof (het 
gevoel) ziet men niet in dogma's, maar in daden! Voor Boisen 
wordt geloof geboren uit het meemaken (persoonlijk of sterk 
betrokken bij anderen) van een persoonlijke crisis, waarin 
schuld en zonde, oordeel en verzoening persoonlijk worden 
beleefd. Behavioristen zagen hun theorie bevestigd in Gods 
beloning en straf, vooral in het Oude Testament. Armstrong 
onderzocht hoe dreiging met hel als straf of het vooruitzicht 
van de hemel als beloning goedgekeurd godsdien- 
stig gedrag effect sorteefd 
gevoelig voor de dreigi or de hemelse belo- 
ning constateerde hij. gedaan naar spe- 
cifieke effecten van sp&@cifi igreus/gedrag zoals bidden, 
kerkgang, of naar de mä 
taalden in hun formele hand „Toen men meer oog kreeg 
voor het typisch kinderlijkesin=de=menselijke ontwikkeling 
werd het kinderlijke vooral gezien als vergelijkbaar met primi- 
tief gedrag van ‘wilde’onbeschaafde natuurvolken’* Kinderen 
hadden dat wilde, onbeschaafde ook nog in zich en langzaam 


toenam, in de eerste helft van de 2oe eeuw, werden er aller- 
lei psychologische onderzoeken gedaan naar de relatie tussen 
intelligentie en geloof (hoe hoger de cognitief-verbale intelli- 


1 Nauta, 1995, p. 13-18. 
2 Harry Stroeken: Psychoanalyse, Godsdienst en Boisen, Kampen, 1983. 
3 Termen als wilden en primitieven zijn inmiddels vervangen voor schriftlozen. 


47 


ONTWIKKELINGSTRAPPEN 


gentie, hoe ‘beter’ het geloof). Ook het onderzoek naar prik- 
keling van hersenlobben, epilepsie en religieuze ervaringen 
en dergelijke heeft die fysiologische belangstelling als achter- 
grond. 


2: STADIA IN GELOOFSONTWIKKELING 

De ontwikkelingspsychologische achtergrond van de onder- 

zoekers op het gebied van geloofsontwikkeling is zichtbaar in 

de verschillende visies op godsdienstige ontwikkeling. Deze 
visies zijn in grote lijnen terug te brengen tot drie bronnen, 
de psychoanalyse van Freud; de cognitieve psychologie van 

Piaget; en de behavioristische leertheorieën, waaronder heel 

speciaal de theorie van het sociale leren bij Bandura. 

1. Sunden baseerde zijn theorie voor geloofsontwikkeling op de 
sociale leerpsychologie van Bandura.2 Deze zei dat kinderen 
leren door ‘role-taking’ en ‘modelling’. Dit gebeurt zowel door 
middel van directe imitatie van de motorische en de gevoels- 
matige karakteristieken van een handeling, als door het 
nadoen vanuit de herinnering aan het voorbeeldgedrag, ter- 
wijl ‘role-taking’ wordt gestimuleerd door de motivatie, die 
voortkomt uit het vooruitzicht van beloning en straf.3 Sunden 
werkte Bandura'’s theorie verder uit met betrekking tot de 
‘role-taking’ processen, die opgeroepen kunnen worden door 
bijbelverhalen. Hij houdt rekening met biologische en cogni- 
tieve ontwikkelingsfactoren, maar ook met de leefomgeving 
van kinderen. Hij geeft een voorbeeld hoe kinderen van een 
straatevangelist zijn hel-en-verdoemenisprediking in praktijk 
brengen, door een kind op het schoolplein te straffen, wan- 
neer zij zowel de rol van hun vader nadoen als de vermeende 
rol van de straffende God. 


1 David M.Waulff: Psychology of religion, 1991, p. 90-133. 
2 Hjalmar Sundén: Religionspsychologie, Stuttgart 1982. 
3 Albert Bandura: Social Learning Theory, 1977, p. 9-1. 
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2. De cognitieve ontwikkelingstheorie van Piaget heeft navol- 
ging gevonden in het onderzoek naar stadia in de geloofsont- 
wikkeling. Hij gaf daartoe een aanzet vanuit zijn onderzoek 
naar de ontwikkeling van kinderlijke moraliteit. Hij onder- 
scheidde vanuit dit onderzoek twee vormen van religiosi- 
teit: transcendente godsdienstigheid, waarbij God als regel- 
gevende, maar afstandelijke autoriteit wordt ervaren, die 
moet worden gehoorzaamd, terwijl beloning en straf van 
God rechtstreeks en cau ad wordt gebracht met 
de gehoorzaamheid aa 
siteit, waarbij een re 
dat veel persoonlijke en waar heBfespect als weder- 
kerig wordt ervaren, 
van gerechtigheid, die 
Hij constateerde dat deze ende godsbeelden vooral 
ontstaan onder dwartevarrdevolwassenen uit de omgeving 
van het kind. Moreel oordelen werd al snel als ‘maat’ gezien 
voor intrinsieke gelovigheid. 

3. Piagets onderzoek naar morele stadia en het daarop geënte 


wetmatig op elkaar en hoe ouder de mens hoe hoger de ont- 
wikkelingsmogelijkheid. Tegelijkertijd blijkt uit alle onderzoe- 
kingen dat veel volwassenen die hoogste vormen van moreel 
oordelen en van de daarmee verwante stadia van geloofsont- 
wikkeling (nog) niet gehaald hebben. 


49 


FENOMENOLOGISCHE PSYCHOLOGIE EN PEDAGOGIEK 


4. Goldmans drie stadia beginnen bij kinderen van zes jaar, bene- 
den die leeftijd tellen kinderen voor de geloofsontwikkeling 
niet mee. Ook vanaf zes tot acht jaar is er nog ‘maar’ sprake 
van het pre-religieuze stadium. Jonge kinderen, zegt hij, kun- 
nen hun religieuze ervaringen nog niet scheiden van andere 
ervaringen: zij redeneren egocentrisch, hebben een antropo- 
morf godsbeeld, rekenen op de magische werking van het 
gebed en gebruiken religieuze termen vaak fout. In de leeftijd 
tussen negen en elf jaar onderscheidde Goldman het sub-re- 
ligieuze denken, minder egocentrisch, kinderen nemen de 
bijbel letterlijk, maar denken dualistisch omdat ze de wereld 
van de bijbel en die van henzelf niet met elkaar in verband 
brengen, hun gebed wordt altruïstischer; maar er komt ook 
meer twijfel over de relevantie van geloofsinhouden. Boven 
de twaalf jaar herkent Goldman een persoonlijk religieus sta- 
dium waarin spiritueel denken mogelijk is, waarin kinderen 
weigeren om letterlijk te geloven wat zij horen of wat uit de 
bijbelverhalen wordt opgepikt, waarin zij zich afzetten tegen 
gesocialiseerde godsdienstigheid (kerkgang) en meer moeite 
hebben om geloofsinhouden met het eigen leven in verband 
te brengen. 

5. Oser ontdekte vier stadia, die voortvloeien uit zijn onderzoek 
naar het morele oordelen over ‘het ultieme’? In de deus ex 
machina fase zal een kind het ultieme uitsluitend ervaren als 
iets wat als autoriteit beloont en straft. In de tweede fase 
van het Do ut des menen kinderen door riten de autoriteit 
te kunnen beïnvloeden. In de fase van het ‘deïsme’ wordt 
distantie tussen het ultieme en de menselijke mogelijkhe- 
den gevoeld, ieder wordt een eigen terrein van de werkelijk- 


1_R. Goldman: Religious Thinking from Childhood to Adolescence, 1968. 
2 J.E. Greer: Fifty years of the psychology of religion in religious education (part one) in British Journal of 


Religious education, 1984, Vol. 6,NE 2, p. 93-97. 
3 E Oser: Theologische denken lernen. Zum Aufbau kognitiver Strukturenim _ Religionsunterricht, 1975. 
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heid toegekend. Tenslotte is er de fase van de communiteit 
die slechts door enkele mensen bereikt wordt en waarin een 
mens rechtstreeks kan communiceren met het ultieme. 

6. Ook Fowler baseert zijn fases in de ontwikkeling van geloof 
op de psychologische theorie van Piaget en de morele theo- 
rie van Kohlberg, terwijl hij de op de psychoanalyse van Freud 
gebaseerde visie van Erikson in zijn onderzoek betrekt. Hij 
onderscheidt zes ‘stages of faith’, voorafgegaan door een nul- 
fase waarin het kind nog de wereld, dat er van 


oorwaarden voor 
nteel vertrouwen 


keling. Het eerste stadium Vaffde Vroege kindertijd beloopt 
de leeftijd van twee totermetzesjaar=Dit stadium van intu- 
itief projecterend geloven laat een cognitief egocentrisme 
zien. In de interviews, die hij met kinderen vanaf vier jaar 


een jaar of acht waarnemen. De verhalen over God worden 
letterlijk genomen. God is almachtig en wordt ervaren als 
iemand die onmiddellijk en direct werkzaam is in het leven 


1 FE Oser: Wieviel Religion braucht der Mensch? Erzieh- und Entwicklung zur religiösen Autonomie, 1988. 
2 James W. Fowler: Stages of faith, 1981. 
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van de mensen uit de verhalen. Het synthetisch/conventio- 
neel geloven ontstaat na het twaalfde jaar. Het geloof wordt 
gekoppeld aan regels, datgene wat men van je verwacht. 
De conventies van de samenleving spelen een grote rol in 
de consequenties van geloof en wat goed voor je is. Meestal 
wordt geloof ervaren als een sluitend systeem van regels en 
afspraken, van sancties en beloningen, van rechtvaardiging 
door datgene wat goed binnen de cultuur en het sociale sys- 
teem past. De sociale relevantie is groot. Het vierde stadium 
wordt gevormd door individueel-reflectief geloven, dat vanaf 
de leeftijd van 16 jaar herkend kan worden. Geloven wordt 
individueel en de persoonlijke relevantie wordt kritisch reflec- 
tief, zowel rationeel als emotioneel onderzocht. Het para- 
doxen-verbindend geloven hoort bij de volwassenheid. Vanaf 
een jaar of dertig kan men deze vorm van geloofsontwikke- 
ling bij sommige mensen herkennen. Een vorm van geloven 
waarbij het onmogelijke ook mogelijk is; waar relativerend 
geloofswaarheden worden geschat op hun eeuwigheids- 
waarde, hun universaliteit, het uitstijgen boven eigen belang 
en sociale normen. Deze vorm van geloven vereist een grote 
mate van zelfbesef, vertrouwen in zichzelf en de eigen zelf- 
standigheid, ook als het gaat om het beoordelen van norma- 
tieve levensbeschouwelijke situaties. Dan wordt geloven tot 
een echte levensoriëntatie. Het laatste stadium van geloofs- 
ontwikkeling, het universele geloven komt maar zelden voor. 
Geloven wordt tot een feest van harmonie met zichzelf en 
de omringende wereld, en vooral harmonie met het univer- 
sum. Fowler noemt enkele grote persoonlijkheden waarbij hij 
deze vorm van geloven herkent, zoals moeder Theresa, Dag 
Hammerskjöld, Bonhoeffer en Heschel. In de geloofsontwik- 
keling van deze mensen wordt het koninkrijk van God zicht- 
baar, meent Fowler. 


GELOOFSVOORSTELLINGEN 


3 FASETHEORIEËN EN GELOOFSONTWIKKELING 

Geloofscommunicatie, en godsdienstige opvoeding moeten 
rekening houden met de ontwikkeling van kinderen. Alle the- 
orieën dragen de kenmerken van de Westerse beschaving en 
haar cognitief verbale ethische normering. Wanneer abstract 
cognitief oordelen met betrekking tot het ultieme, of wanneer 
een verlicht ethisch mensbeeld als ‘hoogste’ eindpunt van de 
geloofsontwikkeling wordt beschreven, lijkt een Westers-cul- 


worden gepresenteerd. 
ander geloof is in andefé 


teristiek beeld vertonen. Naütä erop dat de sociale leer- 
theorieën geschikt zijmonrdegodsdienstige ontwikkeling van 
het kind tot en met de basisschoolleeftijd te beschrijven, maar 
dat zij niet geschikt zijn voor de beschrijving van deze ont- 
wikkeling op latere leeftijd.: Dingemans en Nauta merken op 


de criteria voor de stadia lijken willekeurig gekozen; er is te 


1 W.E.Westerman: Achtergronden van geboortegronden, 1993 


Wilna A.J.Meyer: Algemene pedagogiek en culturele diversiteit, 1992. 
z Nauta, 1995, p.129-131. 
3 Dingemans, 1986, p.128. Nauta, 1995, p-130/131. 
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weinig vervolgonderzoek gedaan; zingeving bevat meer frag- 
menten dan alleen de onderzochte. Ploeger heeft ook peda- 
gogisch-fundamentele kritiek. Er treedt altijd een vertraging 
op in de geloofsontwikkeling ten opzichte van de cognitieve 
ontwikkeling, die rond het elfde jaar begint (door Goldman in 
beeld gebracht) en jaren (tot 6 jaar) kan duren. In die periode 
wordt gezocht naar een eigen identiteit. Dan verdwijnt het ‘bij- 
belse geloof’ bij kinderen. Fowler en Oser gaan daar te weinig 
op in. Een kind moet de tijd worden gegund om mythisch-let- 
terlijk te geloven en dat hoeft helemaal niet in strijd te zijn 
met de christelijk normatieve beginselen. Ploeger wijst erop 
dat naast de biologische en psychisch-sociale ontwikkeling 
van de kinderen ook rekening moet worden gehouden met de 
psychisch-sociale ontwikkeling van de volwassenen, die de 
geloofscommunicatie voert. Hij wijst bovendien op de nood- 
zaak dat het gecommuniceerde geloof maatschappelijke rele- 
vantie moet hebben, en dus moet passen binnen de leefwereld 
van kinderen en jongeren. Ook openbaring moet een referen- 
tiekader hebben om opgevangen te worden, zegt Ploeger. 

Fowler merkt op dat een substantieel percentage volwassenen 
in de geloofsontwikkeling blijft steken: Uit zijn gegevens blijkt 
dat de helft van alle mensen in de leeftijd van opvoeder nog 
zeer gebonden blijft aan de vertrouwde, van huis uit meege- 
kregen geloofsvoorstellingen, weliswaar licht uitgebreid met 
enig abstracte geloofsvoorstelling en de mogelijkheid tot het 
vormen van een eigen mening en een eigen invulling. Dan nog 
is er weinig integratie met het leven en dus weinig sprake van 
synthetisch-conventioneel geloof. Wanneer men geloofsont- 
wikkeling slechts mogelijk acht als er aantoonbaar sprake is 
van symboolbewustzijn en wanneer kinderen in staat zijn om 


1 daa 1993, p- 164-220. 
2 Fowler, 1981, p. 318. 
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metaforen te begrijpen en te hanteren, zal de cognitieve ont- 
wikkeling vóór de geloofsontwikkeling uitgaan en voorwaarde 
zijn voor geloofsontwikkeling. Vanuit dat standpunt kan men 
de conclusie trekken dat geloofscommunicatie en godsdien- 
stige ontwikkeling rond het zesde levensjaar aanvangt, en dat 
alle andere voorbereidende activiteiten en de bijbehorende 
ervaring pre-religieus genoemd moeten worden. Ervaring met 
verstandelijk gehandicapten, die het cognitieve niveau van 
een zesjarige nooit zullen 
nitieve visie op geloofs 


moeten leven. Wanneer er spfe van dominant lichaams- 
gebonden ordenen en=voluitsassociatiefserdenen, maar waar 
ten gevolge van de handicap nooit sprake zal zijn dat de 
latente structurerende ordening en de vormgevende orde- 
ning actief kunnen worden gebruikt voor zie zeli-organisatie 


cognitieve ontwikkeling is, waarbij geslaagde geloofsontwik- 
keling wordt geëvalueerd aan de mate waarin men op argu- 
mentatief verbale wijze morele keuzes kan expliciteren, ligt 


1 _D. Timmers-Huigens, Mogelijkh. voor verstandelijk gehandicapten, 1995, p.363-373. 
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een mensbeeld ten grondslag waarin volwassenen ‘de enige 
echte mensen’ zijn en kinderen een negatie daarvan. In zulke 
visies op geloofsontwikkeling lijkt overschatting van de vol- 
wassenheid en onderschatting van kinderen met betrekking 
tot geloven vanzelfsprekend. Bovendien lijkt in deze visies aan 
‘hogere’, dat wil zeggen meer volwassen en meer intellectu- 
eel cognitieve vormen van geloven, een hiërarchische beoor- 
deling te worden toegekend, die ‘kinderlijke stadia in gelo- 
ven’ en ‘lagere stadia in geloven’ diskwalificeert. Dan zijn er 
ook nog enkele pedagogische vragen met betrekking tot de 
ouder-kind verhouding en de stadia in geloofsontwikkeling. 
Hoe kunnen ouders en opvoeders een referentiekader bieden 
dat zijzelf niet gebruiken of toepassen? Hoe kunnen zij co-re- 
gulerend de verhalen en geloofsinhouden zo’n narratieve illu- 
minerende inhoud geven, dat daaruit de empirical fit duidelijk 
wordt? Wat een mens co-regulatief gezien niet heeft kan hij 
ook niet inzetten. Wanneer het alleen om overdracht gaat, om 
doorgeven wat de ouderen ‘hebben’, zodat de kinderen daarin 
ingroeien en hun geloof gevuld zou moeten worden vanuit 
het geloof van de ouderen, zal de relevantie voor dit bestaan 
en het probleemoplossend vermogen van geloof alleen maar 
afnemen. Ouders en kinderen zullen derhalve samen moeten 
leren. Wordt de toegang tot religieuze ervaringen verstrekt in 
verhalen waar de rol van God én mens zijn beschreven? Door 
inleving in die verhalen wordt deelgenomen aan het religi- 
euze. Hoe je daar vanaf de geboorte kennis mee hebt gemaakt 
en de wijze waarop anderen ermee omgaan, maakt dat dat- 
gene wat wordt waargenomen, ook in de verhalen, verschil- 
lend wordt geïnterpreteerd. Wat voor de één een godserva- 
ring is wordt door een ander als ‘gewoon’ ervaren. Het is van 
belang dat medemensen voorleven hoe de bijbelse werkelijk- 
heid van de verhalen wordt geactualiseerd. De religieuze erva- 
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ring is niet zo maar een gevoel, het is een gebeurtenis die bete- 
kenis krijgt en heeft. Het doel van verhalen vertellen is dat 
de luisteraar tot daden wordt aangezet. Er zal geloofscommu- 
nicatie moeten zijn waarbij de ouderen de jongeren stimule- 
ren om hun eigen mogelijkheden tot geloven, te leren ken- 
nen, te leren waarderen en te leren gebruiken. Daarvoor zal 
de geloofscommunicatie co-regulatief gezien van een zo goed 
mogelijke kwaliteit moeten zijn. 


IDENTITEITS- EN GELOOFS 
In de adolescentie (de 
jaar vindt de identit&itsomtwikkeling plaats. De groeiende 
identiteit heeft een kefhcofkli t gevoelens van verwar- 
ring en vervreemding. Dé 
rijk. Er moet afstand worde en van ouders en opvoe- 
ders om zelfstandig hetsleven=vorm=te" geven. De jongere 
moet zichzelf ontdekken. Er worden kanten in zichzelf ont- 
dekt waarvan men voordien niets wist. In deze periode van 
onthechting van het vertrouwde is het heel belangrijk als er 


Jongeren willen niet weten wie God is, of wat ze moeten doen 
‘voor God’, maar waar God, geloof en godsdienst relevant kan 
zijn voor hun zoektocht in hun bestaan. 


1 Nauta, 1995, p. 47. 
2 Stoker, 1993, p. 233. 
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Erikson heeft zijn inzichten gebruikt om geloofsontwikkeling 
te beschrijven aan de hand van studie van de persoonlijk- 
heidsontwikkeling van Luther! Hij maakte duidelijk dat elke 
levensfase voor de geloofsontwikkeling belangrijk is en dat 
elke fase zijn eigen geloofservaring kent. Hoewel in de eerste 
fase nog gesproken wordt van pre-religieus ervaren is deze 
periode van nul tot twee jaar toch heel belangrijk. Want hierin 
wordt de basisveiligheid meer of minder beleefd, waardoor 
uit de relatie met de ouders fundamenteel vertrouwen of fun- 
damenteel wantrouwen wordt opgebouwd. Voor geloofsont- 
wikkeling is de ervaring van geborgenheid en nabijheid, die 
de ander op het kind uitstraalt, van cruciaal belang. Het geeft 
informatie op de oervraag: ‘Mag ik er zijn?’ Het straalt niet 
alleen uit: jij mag er zijn’, maar ook “ij bent gewild’, Jij bent 
geaccepteerd zoals je bent’. Deze basisveiligheid en het fun- 
damentele vertrouwen, wat eruit wordt opgebouwd, geeft niet 
vanzelfsprekend de religieuze godservaring dat een mens ook 
door God gewenst is. Wel worden in de eerste fase préreligi- 
euze noties van God aangereikt: God is geborgenheid en God 
is nabijheid; God is ook: “Jij mag er zijn’. In de tweede fase, van 
de tweeen driejarige, wordt de eigenheid ten opzichte van de 
omringende wereld steeds sterker ervaren. Geven en nemen, 
loslaten en vasthouden, zelfstandig iets doen en hulp vra- 
gen of krijgen roept steeds weer triomfantelijke gevoelens op 
(Ik kan dat!) en schaamte (Ik kan het niet!). Die afhankelijk- 
heid wordt ook gevoeld tegenover God (als verlengstuk van de 
ouders die hem representeren in deze fase). Dit ontdekkings- 
proces gaat in de volgende twee fases voort. Tijdens de leeftijd 
van drie tot vijf jaar zal het totale gezin de significante rela- 
tie gaan vormen. Het kind merkt steeds meer dat het iemand 
is en steeds meer zelfstandig kan. Maar het merkt ook dat 


1 Erik Erikson: De jonge Luther, 1967 
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het fouten kan maken, dat niet alles lukt en dat er sprake is 
van straf en schuld. Schuld staat als tegenpool tegenover het 
zelfstandig initiatief nemen. Tijdens de schoolleeftijd wordt 
dit nog sterker gevoeld als bekwaamheid tegenover falen en 
minderwaardigheid. In deze periode worden er steeds meer 
richtinggevende personen aan het bestaan van het kind toege- 
voegd. De leerkrachten op school, de buurtbewoners en fami- 
lieleden, maar ook de schoolkinderen en de buurkinderen. Zij 
allen hebben een bevestige ag er zijn!) of ondergra- 


De bevestiging of de 
graven door ouders e 
het allerbelangrijkste 


verband. De volwassene vla corrigeert, wijst de weg, 
vangt op, vermaant, errondersteuntDektem kan gelegd wor- 
den voor een (godsdienstig) minderwaardigheidscomplex (ik 
kan toch niks, ik ben niet goed genoeg, ik faal!). De kiem voor 
zelfvertrouwen en verantwoordelijkheid kan ook gelegd wor- 


aanspreekt en met Zijn kracht en macht en volmaaktheid 
maatgevend is in liefde, trouw, betrouwbaarheid, aanwezig- 
heid, nabijheid, bereikbaarheid, hulp en barmhartigheid. Een 
positief gekleurde vaderen moederbinding heeft effect op de 
positieve kleuring van de binding aan God. Waar die positieve 
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ouderbinding te wensen overlaat (te weinig bevestiging van je 
bestaan), kan de God van Buiten als overheersend worden erva- 
ren en de ervaring van de persoonlijke God zoek raken. 

Wie God heeft leren kennen als een persoonlijk God, die nabij 
is en hulp geeft, kan ook nu God ervaren als betrouwbaar en 
herkenbaar. Daarvoor kunnen de Bijbelverhalen identificatie- 
figuren en identificatiegebeurtenissen aanreiken. Wind legt 
uit hoe Jezus daardoor voor jongeren (en ouderen) een iden- 
tificatiefiguur kan zijn. Dit proces van godsbewustzijn en 
geloof, van zich oriënteren op bijbelverhalen en daarmee zich 
kunnen identificeren, kan voortgezet worden in de periode 
van de jongvolwassenheid, tussen de achttien en vijfendertig 
jaar. De partner wordt de belangrijkste medemens. Het kern- 
conflict bestaat uit de spanning tussen intimiteit en eenzaam- 
heid. De grote verantwoordelijkheden van het leven kunnen 
een gevoel van isolement oproepen, vooral wanneer de intimi- 
teit onvoldoende gedeeld kan worden. De vraag wordt bij wie 
je veilig bent en bij wie je hoort. Er kan nu gevoel voor mys- 
tiek, verbondenheid met Gods liefde, en engagement met de 
geloofsinhoud ontstaan. Dat kan leiden tot een zeer kritisch 
staan tegenover de geloofsgemeenschap en de manier waarop 
daar geloof wordt vertaald in de praktijk van het kerkzijn en 
het leven. 

In de periode van de rijpheid, die Erikson signaleert tussen het 
35e en 55e levensjaar, oriënteren mensen zich meer en meer 
op de maatschappij. Generativiteit kan, tenzij er van stagnatie 
sprake is, in de geloofsbeleving worden herkend als verbon- 
denheid met Gods heil voor deze wereld en daar mede verant- 
woordelijkheid voor willen dragen. Dit gevoel kan in de ouder- 
dom (zestig plus) worden verdiept. De integratie van het leven, 


1 Wind, 1983, p. 53-60, p. 6o: Jezus is betrouwbaar, Jezus is bevrijder, Jezus is herkenbaar en Jezus wil geen 
geloofsheld zijn, maar laat een ‘onheroïsche identiteit zien. 
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alles, de goede en kwade kant een plaats geven staat tegen- 
over een houding van weerzin in het bestaan. De HEILIGE GEEST 
werkt in mensen en door mensen, waar mensen zich beschik- 
baar stellen voor Gods invloed en dat uit willen dragen! 


DE INVLOED VAN EEN AUTORITAIR GODSBEELD 
Wanneer door volwassenen een autoritair godsbeeld wordt 
gehanteerd kan dat negatieve invloed uitoefenen op het Gods- 


ts, zegt Wind (hij 
vindt deze passe-partot derbijbels). Ten eer- 
ste het moraliserende ‘ 
Bij dit frame van God hoort usten in je lot, gehoorzaam- 
heid en afhankelijkheïd=Het=tweede=passe-partout gebruikt 


de bijbelverhalen fundamenteel als exemplarisch. Mensen 
in hun ontrouw en trouw worden maatgevend voor hoe je 


Gevoelens van schuld en afwijzing door God kunnen uitwer- 
ken tot totale afwijzing van God of in een krampachtig probe- 
ren om deze God van Buiten, tevreden te stellen. Soms ont- 


1 Erikson: 1971, 1967; Dingemans, 1986, p. 100/101. Nauta, 1995, p. 112-138; 
Ploeger, 1993, p.91-94; Wind,1983, p. 25-65 
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dekken deze mensen later ‘God neemt mij aan, ook al ben ik niet 
volmaakt, en ook al laten mensen mij vallen’. Daarin is de helende 
werking van geloof zichtbaar meent Wind. 
Jongsma-Tieleman sluit zich aan bij Erikson over de waarde 
van overgaande verbeelding. Transitionele objecten, rituelen 
en religieuze symbolen met transitionele betekenis helpen bij 
het ontwikkelen van een positieve relatie met het transcen- 
dente. Vanuit hetzelfde psychologische proces kan een nega- 
tief godsbeeld met gebrek aan hoop het gevolg zijn van religi- 
euze opvoeding en zwart gekleurde geloofscommunicatie. 
Wanneer godsdienst wordt geïntroduceerd vanuit een totali- 
taire relatie, kan een minder gunstige geloofsontwikkeling de 
positieve krachten van de godsbeelden verstoren en leiden tot 
een negatief zelfbeeld, angst en schuldgevoel en gebrek aan 
zelfvertrouwen. Dat kan gebeuren wanneer godsdienst wordt 
overgebracht met absolute doctrines, die uitgedrukt worden in 
onveranderlijke en onoverbrugbare tegenstellingen zoals die 
tussen de kleine zwakke mens, en de almachtige God; tussen 
de goedheid van God en de slechtheid van de mens; tussen 
deze aardse werkelijkheid en Gods werkelijkheid. Gebrek aan 
hoop kan vanuit godsdienst ontstaan wanneer God ervaren 
wordt als autoritair waarbij de mens het nooit goed kan doen, 
maar waaraan hij is overgeleverd. 


GODSDIENST ALS HOEDSTER VAN DE HOOP 

De ontwikkeling van geloof blijkt, net zo goed als elke andere 
mogelijkheid, gebonden aan een relationeel proces. Geloofs- 
ontwikkeling is in dat opzicht mede een wijze van zelf-organi- 
satie zoals elke menselijke mogelijkheid dat is. Het plaatst het 
zelf in relatie tot de werkelijkheid en helpt mee zichzelf ten 
opzichte van die werkelijkheid te ordenen. In die zin is geloofs- 
ontwikkeling, net als elke menselijke ontwikkeling, onder- 
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deel van het co-regulatieve proces tussen medemensen. Het 
onderzoek van Slik maakte duidelijk dat voor geloofsontwik- 
keling authenticiteit van het in geloofscommunicatie gecom- 
municeerde een doorslaggevende factor is voor de effectiviteit 
van de geloofscommunicatie. Authenticiteit kan gezien wor- 
den als een “innerlijke kwaliteit’ van co-regulatie. In die zin is 
ook gebrek aan authenticiteit een innerlijke kwaliteit van het 
coregulatieve proces! Het co-regulatieve proces kan van dien 
aard zijn dat het authentie elangrijke factor op laat 
drukt. Het lijkt erop 
worden vanuit een 
le (opvoedingsstijl), 
ijk kunnen maken. 


en gelijkwaardigheid (geen gé d) van alle partners in het 
co-regulatieve proces, ondersteunt=interactief handelen tus- 
sen alle bij het co-regulatieve proces betrokken personen. Ook 
kinderen zijn een persoon en hun inbreng in het co-regula- 


geloofsopvoeding en geloofscommunicatie sprake is. Geloofs- 
ontwikkeling hangt niet uitsluitend af van geloofscommuni- 
catie tussen mensen. In geloofscommunicatie spreekt God 
mee op verrassende wijze, ook als ouders en opvoeders het af 


1 Jongsma-Tieleman, 1996, p. 109-161. 
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laten weten. In die zin kan Gods aanwezigheid en zijn nabij- 
heid ervaren worden als deelname aan het co-regulatieve pro- 
ces van geloofscommunicatie. Dat neemt de verantwoordelijk- 
heid van hen, die de geloofscommunicatie voeren, niet weg. 
Godsdienst kan uitsluitend fungeren als hoedster van de 
hoop wanneer uit de godsdienst grenzen zichtbaar worden, 
waardoor de menselijke beperktheid veilig is en wordt aan- 
gevuld door het goddelijke, zegt Jongsma-Tieleman. Dat kan 
duidelijk worden in narrativiteit (bijbelverhalen en verhalen 
van mensen die over hun eigen ervaringen vertellen) die vol- 
doende ruimte laat voor de individuele creatieve verbeelding. 
Voorwaarde is dat de verhalen zo worden aangeboden (zonder 
passe-partouts) dat zij inderdaad die werking kunnen hebben. 
Bijbelverhalen, die worden aangeboden als illuminerende ver- 
halen (Hannah Arendt), of als zinstichtende verhalen met een 
qualifier (Stoker). 


GELOOF LEREN KENNEN, WAARDEREN EN GEBRUIKEN 

De kwaliteit van het co-regulatieve proces dat geloofscom- 
municatie heet, zou kunnen worden bevorderd doordat een 
pedagogische attitude die authenticiteit in het proces op doet 
lichten. Het concept van ervaringsordening kan hopelijk een 
bijdrage geven aan het gestalte geven aan een pedagogische 
attitude waarin authenticiteit op kan lichten omdat er ruimte 
wordt geschapen voor echt interactief handelen, waarin de 
plurialiteit van de deelnemers aan het co-regulatieve proces 
als een verrijking wordt ervaren en waarin ieders mogelijkhe- 
den (om te geloven) tot hun recht mogen komen. 


GELOOF EN ERVARING 
Leren kennen staat in verband met informatieverwerking uit 


de waarneming. Van Egmonds waarnemingsreducties geven 
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tezamen informatie over de werkelijkheid, elk met betrekking 
tot bepaalde aspecten van de relatie van het zelf tot de wer- 
kelijkheid. De eidetische reductie stelt de mens in staat datgene 
waar te nemen dat cultuur, generaties en de eigen (inter-)per- 
soonlijkheid overstijgt. Deductief is de ervaring die de eide- 
tische reductie van de waarneming mogelijk maakt als in de 
wereld geworpen zijn (Heidegger), of als het ervaren van exis- 
tentiële eenzaamheid (Sartre) en de existentiële mogelijkheid 
OM HET ANDERE en de Ande eten in een ervaring die 


waardoor het appèl de 
ook wordt verstaan (Le 


bewustzijn beter kan wordef pen. In niet-Westerse cul- 
turen is het leren kenriemlererwaarderen en leren gebruiken 
van de ervaringen die de eidetische waarnemingsreductie geeft 
voor een groter gebied van de werkelijkheid meer vanzelfspre- 
kend. In het Westen heeft de psychische reductie het van de twee 
and l 


eenzelfde mechanisme, namelijk de psychische activiteit die 
het gevolg is van welke vorm van waarneming dan ook. 
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BEHOEFTE AAN GEBORGENHEID 

De fundamentele ervaring van ‘in de wereld geworpen zijn’, 
van existentiële eenzaamheid en existentiële beperktheid 
roept de existentiële behoefte op aan geborgenheid en nabij- 
heid (basic-trust) en ‘ergens bij horen’ (hechting), de behoefte 
om niet alleen en hulpeloos te zijn in de overweldigende wer- 
kelijkheid. Deze existentiële behoefte reikt verder dan de 
door Maslow gesignaleerde fundamentele behoeften. Het is 
de behoefte om zelfs in situaties waarin het leven bedreigd 
wordt (honger, gebrek aan onderdak en dergelijke) niet vol- 
strekt alleen en ten diepste op zichzelf teruggeworpen te zijn. 
De existentiële behoefte raakt de grond van het bestaan, 
hij wordt ervaren door alle mensen, maar hij bindt mensen 
ook ten diepste samen. In die behoefte vindt men elkaar en 
begrijpt men elkaar. De mens zal altijd zoeken naar ervarin- 
gen die deze behoefte vervullen (dat is meer dan bevredi- 
gen). Hoewel Van Egmond meent dat de eidetische reductie 
als deel van de waarnemingsmogelijkheden van de mens pas 
na lang meditatief oefenen weer gewekt kan worden in onze 
Westerse cultuur, lijken de proeven van Fogel een andere rich- 
ting uit te wijzen. Een baby voelt aan dat die medemens ‘van 
dezelfde soort’ is, en dat die ander intuitief en affectief gekend 
kan worden. Sympathische en empathische ervaringen geven 
voldoende bruikbare informatie, waardoor de baby vanaf de 
geboorte een unieke, persoonlijke relatie aan kan gaan met 
een andere unieke persoonlijkheid. Het gaat niet om een rela- 
tie tussen klonen of tussen robots met dezelfde programme- 
ring. De manier waarop baby's vanaf het prilste begin relatio- 
neel co-reguleren, dus niet alleen reageren, maar ook initiëren 
en uitlokken, dus zelf inbreng hebben in de co-regulatie wijst 
op mogelijkheden, die worden opgeroepen door ordening van 
ervaringen die door de transcendente waarnemingsreductie 
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worden opgeroepen. Maar een kind blijkt meer te kunnen. De 
baby en het kleine kind kunnen net als alle mensen een emo- 
tioneel ‘contract’ en een ‘gedragscontract’ aangaan. Dat bleek 
uit de manier waarop een baby schaamte en teleurstelling kan 
uitdrukken wanneer de verwachting, die ten grondslag ligt aan 
co-regulatie, niet waar wordt gemaakt. Dat is objectief gezien 
merkwaardig. Waarom verwacht het kind deze relationele res- 
pons en waarom neemt een baby niet elke willekeurige res- 
pons voor lief. Het kind lij moeden of een notie te 
hebben van een hogere el de medemens als 
het zelf, als de werkelij is. Deze notie (in de 
folk-psychology theorie 


eidönderworpe 
genoemd) 


verbondenheid. Juist wanneë Oeder niet — terwijl de baby 
zich aan de ‘regels’ hield==beschikbaaris(onvoldoende nabij- 
heid), geen geborgenheid geeft of geen verbondenheid co-re- 
guleert, wordt aan het verwachtingspatroon niet voldaan. De 
tijd dat men meende dat een kind niets wetend, niets voe- 


ander kan door de moeder (de ouders) en door de medemen- 
sen in het algemeen, niet volledig worden tegemoet gekomen. 


1 Arthur Janov: De oergevoelens van het kind, 1981. 
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GELOOF LEREN KENNEN 

Wanneer de basic-trust zoals Erikson die beschrijft, volledig af 
zou hangen van de mate waarin de moeder (ouders) gebor- 
genheid, nabijheid en verbondenheid waar kan maken, zou 
het er voor veel kinderen somber uit zien. Dan is het een won- 
der dat kinderen nog enig basisvertrouwen kunnen opbouwen 
en dat zij nog enige basisveiligheid ontwikkelen. Want geen 
enkele ouder is in staat altijd beschikbaar te zijn, altijd aan 
alle behoefte aan nabijheid te voldoen. Geen ouder kan vol- 
ledige geborgenheid garanderen, zeker niet wanneer kinde- 
ren pijn hebben of ziek zijn en geen kinderleven gaat voorbij 
zonder zulke calamiteiten. Geen ouder of medemens kan exis- 
tentiële verbondenheid garanderen. Hun beschikbaarheid om 
nabijheid te geven en hun macht om volkomen geborgenheid 
te geven schieten altijd te kort. Ter Horst noemt dit de oererva- 
ring van de ‘onvolkomenheid van het bestaan’. Ouders, mede- 
mensen kunnen vanuit die gezamenlijke ervaring van de 
behoefte antwoord geven door middel van de ‘empathic flow’, 
die het consensual frame aanbrengt, waardoor de ouders Gods 
onvoorwaardelijke nabijheid en geborgenheid en Zijn abso- 
lute beschikbaarheid representeren. Zij kunnen laten voelen 
en beleven dat er anderen zijn, medemensen die je accepteren 
en die de attitude: ‘Ik zal er zijn voor jou’ waar maken. Gelo- 
vige ouders geven door hun doen en laten, hun hele gedrag 
en hun woorden blijk van verankering van hun onvolkomen 
nabijheid en hun beperkte beschikbaarheid in hun eigen erva- 
ring dat God Zich aan hen bekend gemaakt heeft als: ‘Ik zal er 
zijn’. Kirkpatrik en Shaver constateerden dat de door de moe- 
der aangereikte basisveiligheid niet altijd pre-religieuze erva- 
ringen veroorzaakt, zoals Erikson veronderstelde. Alleen kin- 
deren van moeders die naast veiligheid en vertrouwen ook 
de eigen godsdienstigheid co-regulatief ‘in brachten’ bleken 


68 


GEBORGENHEID, NABIJHEID EN VERBONDENHEID 


later religieus te zijn.: Ouders kunnen vanuit hun eigen geloof 
en ervaring het consensual frame van Gods trouw en onvoor- 
waardelijke beschikbaarheid in de co-regulatie communice- 
ren. Kinderen kunnen die binnen de co-regulatie uitgezon- 
den ‘boodschap’ begrijpen. De menselijke ander die naar mij 
omziet wordt intuitief eidetisch verbonden met de Ander die 
naar mij omziet.? Geborgenheid, nabijheid en verbondenheid 
maken verantwoordelijkheid en vrijheid mogelijk, omdat het 


en een connotatie, 
genheid, nabijheid 


woordigheid en eeuwige, verböndsbondgenoot, trouw, en goe- 
dertierenheid. Dingenrans=spreekt=over="Gods justificatie (jij 
mag er zijn voor God), en Gods sanctificatie of heiliging van 
mensen, waardoor mensen op een nieuw spoor gezet wor- 
den. Sociaal-psychologisch gezien zal elk symbolisch uni- 


afhankelijkheid van een peergroup, een goeroe, een sektelei- 
der of een straatgang;, maar ook in levensbeschouwelijke ele- 


1 Nauta, 1995, p. 118. 
2 Emmanuel Levinas: Tussen ons, 1991. 
3 Dingemans, 1996, p.163-206. 
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menten van een hedonistische levenshouding. Het kan zich 
uiten als vervreemding van zichzelf, angsten en depressies en 
het leven niet aan kunnen, maar ook als rusteloos shoppen 
in de markt van welzijn en (paranormaal) geluk. Het kan zich 
uiten in agressie tegen medemensen, het aanhangen van een 
ideologie, of een totalitair leider waardoor omkering van het 
geweten ‘om maar ergens bij te horen’ op de loer ligt (Hannah 
Arendt). Ouders kunnen in hun co-regulatie deze invulling 
van de mogelijkheid om te geloven stimuleren. De behoefte 
aan geborgenheid, nabijheid en verbondenheid zal altijd ten 
grondslag liggen aan elke geloofscommunicatie. Rituelen en 
symbolen, geloofsverhalen en bijbelverhalen, gebed, (religi- 
euze) muziek en (geloofs)zang, kunnen de eidetische waarne- 
ming van Gods antwoord op de fundamentele behoeften van 
de mens stimuleren. Dat zal gebeuren wanneer authentieke 
geloofscommunicatie de gezamenlijke co-regulatieve eideti- 
sche waarnemingsreductie voedt. Men kan de informatie uit 
de eidetische waarnemingsreductie beleven als kracht (dyna- 
mis). 


GELOOF LEREN WAARDEREN 

De innerlijke waardering voor de mogelijkheid om te gelo- 
ven is afhankelijk van de bruikbaarheid van de geloofsken- 
nis. De informatie, die verstrekt wordt door het leren kennen 
van het geloof, op welk tijdstip in het leven dat ook gebeurt en 
van welke bron de inhoud van de kennis dan ook afkomstig 
is, zal altijd afhangen van de mate waarin en de wijze waarop 
de geloofskennis de fundamentele behoefte aan geborgen- 
heid, nabijheid en verbondenheid vervult. Daarin schuilt het 
geheim van de empirical fit. Wanneer geloof en godsdienst zo 
wordt aangeboden en zo wordt gekend, dat het geen enkele 
relevantie bezit voor de leefwereld en de existentiële vragen 
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en behoeften van de mensen van nu, zal de waardering ervan 
afnemen of uitblijven. Dingemans onderschrijft nadrukkelijk 
het standpunt van Tracy, wanneer deze er op wijst dat theo- 
logische interpretaties en godsdienstige uitspraken verant- 
woord moeten kunnen worden ten overstaan van de samenle- 
ving. De relevantie moet worden aangetoond met betrekking 
tot de empirische (economische, politieke, maatschappelijke) 
werkelijkheid, tegenover de academische (wetenschappelijke) 


‘affectieve plot’ aanrei 
nisgevend, zingevend 


De affectieve relevantie is ve met het gevoel van vei- 


ligheid. Dat treedt op wanmeerdebehoefte aan geborgenheid, 
nabijheid en verbondenheid (ten minste ten dele) wordt ver- 
vuld. In die vervulling wordt het bestaan van het individu fun- 


en Geborgenheid, en Verbondenheid en verandert Nabijheid 
in afstand. Elke mens voelt deze scheiding en de afstand ener- 
zijds als iets wat een mens overkomt door alles wat nu een- 
maal in de werkelijkheid plaats vindt, maar anderzijds ook 
als iets wat aan de mens een (tijdelijk) gevoel van (al)macht 


za 
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en zelfgenoegzaamheid geeft. Iedereen kan bij tijd en wijle, 
ernaar streven om de Geborgenheid, de Nabijheid en de Ver- 
bondenheid niet nodig te hebben en in zelfverantwoordelijke 
zelfbepaling zijn weg te gaan. Voor zonde is Gods sanctione- 
ring belangrijk. God wijst de zonde af‚ maar niet de zondaar. 
In verzoening en vernieuwing, in de mogelijkheid tot beke- 
ring en verandering wordt een heelmakende heilsweg gevon- 
den. Maar kwaad is ook onbegrijpelijk en wordt ervaren als 
onvolkomenheid van het bestaan. Wanneer ondanks alles in 
deze onvolkomenheid, waartegen geen mens geborgenheid, 
nabijheid en absolute verbondenheid kan garanderen, Gods 
geborgenheid, Zijn nabijheid en Zijn verbondenheid met de 
mensheid en de individuele mens wordt ervaren, kan geloof 
desondanks toenemend gewaardeerd worden. Bij gebrek aan 
veiligheid wordt geloofskennis gewaardeerd wanneer het 
angstreductie bewerkstelligt. Want de tegenhanger voor de 
fundamentele behoefte aan geborgenheid, nabijheid en ver- 
bondenheid bestaat uit fundamentele angsten: de angst voor 
verlatenheid (isolatie en absolute eenzaamheid) en de angst 
voor liefdeverlies (ontbondenheid, nergens bij horen, afgewe- 
zen zijn). Angstreductie kan ook plaats vinden doordat men 
methoden en technieken aanreikt om de godheid tevreden te 
kunnen stellen. Daardoor wordt de angst voor liefdeverlies en 
verlatenheid gereduceerd. Er treedt een vorm van door angst 
geboren waardering op wanneer een meisje zegt dat God wel- 
iswaar liefde is (geloofskennis) maar niettemin haar vijand 
(want zij is nooit goed genoeg)! Uit deze angstgevoede waar- 
dering van geloofskennis kan godsdienstige psychopatho- 
logie, ontstaan, die ernstige vormen aan kan nemen. Geloof 
leren waarderen is een precaire aangelegenheid. Allerlei fac- 
toren spelen daarin een rol. De authenticiteit van het geloof 


1 Jongsma-Tieleman, 1996, p.130. 
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van de ouders of de wijze waarop zij godsdienstige socialisa- 
tie of extrinsieke godsdienstigheid waarderen in vergelijking 
met de intrinsieke godsdienstigheid en de waardering, die 
ouders en volwassenen hebben voor kinderlijke vormen van 
geloven, zijn soms volledig, maar zeker medebepalend voor de 
manier waarop het gekende geloof wordt gewaardeerd. Onge- 
lovige en ongodsdienstige ouders co-reguleren helemaal geen 
waardering voor een godsdienstige gelovigheid en zullen de 
mogelijkheid tot geloven zg ennen of waarderen en 


d kennen (mythisch 
letterlijk geloof bijvool > eigen mogelijkhe- 
den onderschatten of o 
uitingen van die mogelijkheidene aarderen. Of het zal zich 
aanpassen aan door deouders=welgewaardeerde geloofsvor- 


men en godsdienstigheid, bijvoorbeeld in echogedrag op gods- 
dienstig gebied. 


pathologische geloofswaardering kan leiden tot psychopatho- 
logisch gebruik van godsdienstigheid. Geloof dat overgedra- 
gen wordt vanuit een angstgevoede waardering zal dwingend 
autoritair gecommuniceerd worden naar de medemens en 
naar kinderen toe. De co-regulatie kan dan een angststimu- 
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lerende werking krijgen. Godsdienstig gedrag wordt belangrij- 
ker dan de inhoud van het geloof, omdat de positieve ervaring 
van geborgenheid, nabijheid en verbondenheid plaats maakt 
voor angstreductie. Dit gebruik kan, wanneer de gemeenschap 
waartoe men behoort dit gedrag co-regulatief ondersteunt, 
een vicieuze cirkel van door angstgestuurde geloofskennis, 
geloofswaardering en geloofsgebruik veroorzaken. Ook het 
christelijk geloof kan op die manier uitwerken als een ideo- 
logie met een totalitaire gezagsstructuur. Het kan ook anders 
gaan. Wie geloof heeft leren kennen en heeft leren waarde- 
ren moet van jongs af aan, zodra daartoe signalen binnen 
het co-regulatieve proces worden opgevangen, geloof positief 
leren gebruiken. De kwaliteit van de gelovige co-regulatie is 
vanaf de geboorte van buitengewoon belang. Geloofscommu- 
nicatie begint niet wanneer een zeker cognitief verbaal niveau 
is bereikt, maar begint met het ontvangen van een kind. De 
kwaliteit van de geloofscommunicatie hangt af van de manier 
waarop ouders en volwassenen, opvoeders en medemensen 
in het co-regulatieve proces de boodschap inbrengen: ik zal er 
zijn voor jou, omdat God er voor mij is. En ook: Sij mag er zijn 
voor mij, omdat ik (met al mijn beperktheden) er mag zijn voor 
God’. Elke vorm van ‘kinderlijk geloof’ heeft waarde, is belang- 
rijk, is de moeite waard om gekend te worden, niet alleen door 
het kind maar ook door de ouders en door de gemeente. De 
geloofsgemeenschap kan ouders helpen en steunen door zelf 
naar de ouders toe ten aanzien van het hele proces een co-re- 
gulatieve functie te vervullen. 


«dt, 
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N 1975 VERSCHEEN PSYCHOLOGY: AN INDIVIDUALIZED COURSE. 

Drie decennia werd dit boek internationaal gebruikt in het pedago- 
gisch-didactisch onderwijs. Richard L. Morgan citeert in het hoofdstuk 
Humanistische psychologie de schrijver/filosoof Colin Wilson. 


L$ OLIN WILSON MEENT DAT DE AMERIKAANSE HUMANISTI- 

Gn PSYCHOLOGIE GEWORTELD IS IN HET EUROPESE NIEU- 
WE EXISTENTIALISME. HET OUDE EXISTENTIALISME WERD VOLGENS 
WILSON EEN PESSIMISTISCHE FILOSOFIE: 


Het existentialisme kwam op een dood punt, omdat geen enkele existentialistische 
denker zeggen dat er een waarde bestaat buiten de mens, d.w.z. buiten het normale 
bewustzijn van de mens. De mens is vrij, maar de wereld is leeg en zinloos. Dit is 
het probleem. Existentialisten als Sartre, Camus en Heidegger stellen dat 
de mens alleen staat in een leeg universum en dat het leven absurd is. 
Volgens Wilson begon het nieuwe existentialisme met de fenomenolo- 
gie van Edmund Husserl. Descartes beweerde dat de mens uitsluitend 
zeker kan zijn van zijn eigen bewustzijn. Hij zag het bewustzijn als een 
spiegel die de wereld van de mens refledeert. De fenomenologie bestrijdt de 
gedachte dat de perceptie een passief proces is, dat een accuraat spie- 
gelbeeld geeft van externe feiten. We kunnen niet zeker zijn van wat 
daarbuiten is als we niet meer te weten komen over wat hierbinnen is, als 
we het menselijk bewustzijn niet bestuderen. Husserl zag de mogelijkheid 
dat de filosofie een echte wetenschap zou worden. 

Wilson schrijft in zijn Introduction to the New Existentialism uit 1966: 
Descartes zette uiteen dat wij objecten zelf nooit kunnen kennen, het enige waar- 
van wij weet hebben is de indruk die zij op onze zintuigen maken. Het bewust- 
zijn lijkt op een radarscherm, waarop kleine lichtpuntjes verschijnen. Descartes 
bedoelde dat deze lichtpuntjes schepen of vliegtuigen kunnen zijn, maar de sche- 
pen of vliegtuigen zelf zien we nooit, alleen de kleine punten op het scherm. — Hus- 
serl vroeg zich af waarom bestuderen wij de werking van het radarscherm niet? Als 
wij er achter kunnen komen hoe het werkt, dan kunnen wij er eerder achterkomen 


wat de lichtpuntjes veroorzaakt. Fenomenologie is de studie van het radarscherm. 
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RELIGIE EN LEVENSBESCHOUWENDE VORMING 


EN NIEUW PARADIGMA TYPEERT HET LEREN ALS EEN ADAP- 
en AUTHENTIEK EN ACTIEF PROCES. De leeromgeving is die 
van de werkplaats. Hoe ziet de levensbeschouwelijke en morele werk- 
plaats er in grote lijnen uit? Activerend leren betekent: leerlingen aan 
het werk zetten om handelingen en instrumenten te oefenen. Welke 
handelingen en instrumenten zijn kenmerkend voor een levensbe- 
schouwelijke en morele benadering van de werkelijkheid? Het gaat om 
instrumenten die leerlingen in staat stellen om, met het oog op con- 


een verantwoorde manier 


crete probleemsituaties en the 
levensbeschouwelijke sta 


maken, dat ze deze stand en ke 


drijfveren erachter kunne uniceren en 


Welke groepen handelingé 


1. Vaardigheden 
2. Levensvragen en antwoorden op levensvragen 
3. Levensvisies 

4. Thema's in levensbeschouwelijk perspectief 

5. Levensbeschouwelijke communicatie 


inzicht hebben in het eigen karakter van deze ervaringen en dat ze zul- 


ke ervaringen bij anderen en in andere situaties kunnen herkennen. 
Wanneer we deze vaardigheden gaan zoeken en daarna steeds opnieuw 
in beeld brengen is het belangrijk dat leerlingen met hun eigen bele- 
ving en eigen vragen in het leerproces betrokken blijven. 


Jk 


2 PERSOONLIJKE WAARDEN 


LKE RELIGIEUZE EN MORELE ERVARING BEVAT WAARDEN. 
Het gaat erom dat leerlingen het vermogen ontwikkelen deze 
waarden onder woorden te brengen, met elkaar te verbinden en zo hun 
persoonlijke waardesysteem ontdekken. Het zoeken van de persoon- 


lijke waarden veronderstelt de sensibiliteit waarvan zojuist sprake was. 


3 COMMUNICATIEVORMEN VAN GEMEENSCHAPPEN OF TRADITIES 

ET GAAT OM HET VERBINDEN van persoonlijke levensbe- 
| en morele waarden met communicatievormen 
van gemeenschappen of tradities. Gespreksvormen zijn alle uitdruk- 
kingen waarmee we ervaringen aan elkaar doorgeven zoals verhalen, 
een gebouw, dans of muziek, een geloofsbelijdenis of een dogmatiek. 
Deze verbinding kan herkenning opleveren. Het kan ook zijn dat leer- 
lingen zich juist niet in bepaalde communicatievormen van morele en 
levensbeschouwelijke tradities herkennen. Dan hoeven we niet alleen 
te denken aan christendom, humanisme, islam of socialisme. Ook de 
vriendengroep is een morele gemeenschap waarin bepaalde levensbe- 


schouwelijke noties fungeren. 


4 MORELE REDENERING EN HET EIGEN STANDPUNT 

ET REALISEREN VAN EEN MORELE REDENERING en deze ver- 

woorden van een levensbeschouwelijk standpunt. Het gaat om 
het formuleren van een redenering en een standpunt over een concrete 
gebeurtenis waarbij de eigen aard van morele en levensbeschouwelij- 
ke redeneringen wordt gerespecteerd. De leerlingen leren omgaan met 
het gegeven dat zulke redeneringen niet sluitend zijn, en dat anderen, 
op grond van goede argumenten, een andere keuze kunnen maken. 
Het omgaan met de relativiteit van dit oordeel, en met de verlegenheid 


die daarbij hoort, is van groot belang. 
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5 CONSEQUENTIES 


E LEERSCHOOL draagt bij aan het trekken van consequenties uit 
het voorgaande voor je handelen. De groep kan voor de afweging 
gesteld worden of een waarde in handelen moet worden vertaald, En 


kunnen daartoe zelf ideeën zoeken en initiatieven nemen. 


6 LEVENSBESCHOUWELIJK EN MOREEL COMMUNICEREN 

Pe EN MOREEL COMMUNICEREN gaat niet 
alleen om discussie: communicatie op grond van argumenten. 

Naast de discussie is ernog and amunicatie van groot belang, en 


deze ervaringen inhielde 
omgingen, en hoe ze er nù 


baan maken voor de individualiteit van de leerlingen en de pluraliteit 
van de klas, zonder te vervallen in relativisme. Je betrekt leerlingen op 
elkaar en kunt ze helpen om ook op levensbeschouwelijk en moreel 
gebied de ontwikkeling van een eigen standpunt te zien als het resul- 


naar de Wirkungsgeschichte van de godsdienstige tradities. 


Een structurering van de lesstof, waarbij levensvragen en verhalen van 
leerlingen gekoppeld worden aan vakinhoudelijke (godsdienstige en 
levensbeschouwelijke) onderwerpen. Deze punten hangen samen met 
de geformuleerde doelstelling die als volgt kan worden omschreven: 
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LEVENSBESCHOUWELIJK LEREN EN ACTIVERENDE DIDACTIEK 


De leerlingen in de basisvorming hebben inzicht in het ontstaan en betekenis van 
godsdienst/religie voor mensen in het dagelijkse leven, toegespitst op de godsdien- 
stige verschijnselen die samenhangen met de godsdiensten jodendom en christen- 


dom en hun heilige boeken en verhalen. 


ONDERKEN DAT ER BIJ GODSDIENST/LEVO EEN SPANNINGSVELD IS 
TUSSEN LEERLINGGERICHT EN LEERSTOFGERICHT ONDERWIJS. 


D: VRAAG IS DUS STEEDS: Hoe kunnen we het belang laten inzien van 
verhalen, teksten en beelden ‘van toen’ en hoe gaan ze delen in gebeurtenis- 
sen en ervaringen ‘van anderen’, die zij uit eigen beleving niet gelijk (her) 


kennen of waar ze geen behoefte aan schijnen te hebben? 


Hermeneutisch-didactische modellen helpen daarbij: ga op zoek naar 
levensbeschouwelijke verhalen, teksten, thema’s en ervaringen die aansluiten bij 
de leerlingen (verhalen, teksten en ervaringen van mensen van nu’) en een rol 
spelen in de godsdienstige tradities (verhalen, teksten en ervaringen van mensen 
van toer’). Probeer een wisselwerking hiertussen te realiseren en blijf 
bewust dat de ene keer het accent meer zal liggen op de levensvragen van 
de leerlingen en een andere keer op de vragen en antwoorden uit tradi- 


ties ‘van buiten’ 
De didactiek van het vak godsdienst/levensbeschouwing heeft oude papieren, ook 
als het gaat om levensbeschouwelijk leren en activerende didactiek. Docenten in dit 


vak zijn altijd bezig met de aansluiting van hun vakinhoud bij de leefwereld van 
hun publiek. 


NA 
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P SYCHISCHE INDUCTIE: OPWEKKING VAN EEN BEWEGING OF EEN 
PROCES DOOR EEN UITWENDIGE PRIKKEL. 


Inductie (v. Lat. inductio = lett: het inbrengen, het heenleiden). Psychi- 
sche inductie treedt op wanneer een geesteszieke zijn psychotische ver- 
schijnselen ‘overdraagt’ op iemand in zijn omgeving, die dan dezelfde 
verschijnselen ontwikkelt of bijv. de wanen van de zieke geest gaat gelo- 
ven en overneemt. 

Men spreekt ook van psychische infectie of van folie à deux. Wordt de 
geïnduceerde van de zieke verwijderd dan verdwijnen de verschijnse- 
len meestal vrij snel. De inductie is des te eerder mogelijk als de geïndu- 
ceerde en de inducerende in een nauw affectief en fysiek verband staan 
en verder nogal geïsoleerd van de maatschappij leven. De geïnduceerde 
is daarbij door zwakbegaafdheid, grote verering en/of onvoldoende con- 
tact met de buitenwereld afhankelijk van de ander. Identificatie is hier- 
bij het belangrijkste psychische mechanisme. Soms doet zich een folie à 
trois, à famille of een collectieve psychose voor met extra risico in geslo- 
ten, soms ‘religieuze’ gemeenschappen. 

Bij collectieve psychosen in de Middeleeuwen en ook later in de 16° 
eeuw, bij ‘massa-hysterische’ fenomenen zoals lynchpartijen en ook bij 
collectieve gedragsvarianten op kleinere schaal in halfgesloten gemeen- 
schappen speelt suggestie de belangrijkste rol. 


‘Er moet nog veel werk worden verricht, 
voordat het psychiatrische begrip ziekte, 
het juridische begrip schuld en 

het theologisch begrip zonde 

in een nieuw gevormd brandpunt 

één en ondeelbaar zullen samenkomen.’ 


(Dr. F.J. Tolsma — zenuwarts, 1945) 
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INDUCTIE. 
RELIGIEUZE GROEPSVORMING EN 
GODSDIENSTWAANZIN 


“EEN KLINISCHE EN FENOMENOLOGISCHE STUDIE 
DOOR 


N.V. NOORD-HOLLA S MAATSCHAPPIJ 


N 


geneeskunde, maar een vlg Hij neemt de kennis en de verworvenheden van 


de natuurwetenschappelijk georiënteerde methoden grotendeels over en stelt dat 
deze benadering één aspect belicht van ziekte en gezondheid. Het gaat om de (her) 
invoering van het subject in de geneeskunde: zij wilden niet alleen naar oorzaken, 
maar ook naar de zin van het ziek-zijn vragen, naar de betekenis van de ziekte in het 


individuele bestaan. Het serieus nemen van de subjectiviteit. 
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HET NUMINEUZE 


an \ \ JALTER SCHUBART (Erotiek en religie, 1941) plaatst de ambivalente gevoels- 
relatie in het religieuze Sterk op de voorgrond. Dat voert tot een positie- 

ve relatie, tot liefde, verering en aanbidding en tevens tot negatief getinte reaties: 
afkeer, haten, vervloeken, atheïsme enz. Deze ambivalente gevoelsrelatie is in zijn 
fenomenologische struêtuur het diepst geschouwd door Rudolf Otto in zijn boek 
Das Heilige. Hij wijst erop dat vaak de ogen werden gesloten voor het geheel eigen 
karakter van de religieuze beleving, zoals die ook overal bij de schriftlozen gevonden 
wordt. 

Zijn uitgangspunt is HET HEILIGE dat door otto nader wordt aangeduid als het 
numineuze. Dit numineuze komt in alle godsdiensten voor als haar meest eigen 
innerlijkheid, zij heeft met ethische kwaliteiten als zodanig niets te maken. 
Passend bij de beleving van HET NUMINEUZE is die affectieve (op het gevoel wer- 
kende) toestand, die Otto de numineuze gemoedsstemming noemt. 

Omdat de categorie van het numineuze volkomen sui generis (van eigen soort) is, 
kan ze evenmin als ieder ander oorspronkelijk gegeven feit in Strenge zin worden 
gedefinieerd. In het numineuze, ook het gans andere genoemd (de betekenis van 
gans is meer dan geheel of volstrekt, er zit ook een toon in van oprechtheid en onge- 
schondenheid), komen dan verschillende belevingscomponenten voor, die streng 
gescheiden behoren te worden van het gevoel van moreel- ethische verheffing. Het 
plechtig vrome wordt niet gekenmerkt door begrippen als dankbaarheid, vertrou- 
wen, liefde, overgave, berusting. In de ‘vrees’ $toot het ik tegen een verschijnsel dat 
buiten hem ligt. Dit fenomeen is HET NUMINEUZE, de drager van das Ganz Ande- 
re. Waar dit numen (bovennatuurlijk wezen nog zonder precieze voorstelling) als 
aanwezig wordt beleefd, ontstaat als refleêtie in het zelfbewustzijn het creatuur- 
gevoel, het gevoel schuldig schepsel te zijn. 

Het primaire, waaruit als refleêtie het creatuurgevoel ontstaat, is het mysterium tre- 
mendum, het gevoel van huiveringwekkende geheimenis. 

Dit mystertum tremendum kan zich op verschillende wijzen uiten, als een ver- 
heven $tille gedragen Stemming, die lang aanhoudt en natrilt, maar ook kan ze 
schokkend naar voren komen en voert dan tot een vreemde opwinding, tot roes- 
toestanden en extase. Het tremendum is een geheel eigen gevoelsreactie, verwant 


aan de vrees, maar in werkelijkheid is het geheel iets anders. 
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MYSTERIUM TREMENDUM 


E NUMINEUZE KWALIFICATIE wordt teruggevonden in het Engelse awe 
GD en het Duitse Grausen (huivering). De zuivere en lagere gradaties 
van dit gevoel vinden we in onze eigen taal terug in het griezelen en het huiveren. 
Huiveringwekkend $taat de mens tegenover het numineuze. Van dit gevoel in 
zijn ruwe, ongecompliceerde primitieve vorm, het gevoel van iets engs, iets grie- 
zeligs, dat vreemd en nieuw in het binnenste van de oermensheid opdook, is alle 
godsdiensthistorische ontwikkeling uitgegaan. 
Goden en demonen vinden hierin hun oorsprong. Wanneer dit niet als de eer- 


ste kwalitatief specifieke, uit iets 2 idbare grootheid en kracht van 


het gehele godsdiensthistorisch 


anvaard, komt men volgens 
Rudolf Otto met alle aninustis, s welke de ziel de oorzaak 
is van alle levensfunties), m gische verklaringen over 
het ontstaan van religie onmid en glijdt aan het eigenlijke 
probleem voorbij. 
Het wezenlijke kenmerk van de schr Igie is de demonische vrees. Ech- 
ter ook in de hogere religieuze vormemontbreekezenier. Octo geeft dan aan, dat 


het mysterium tremendum in de moderne tijd een vrij zeldzaam fenomeen is. In 


deze oervorm, waarin otto het beschrijft, komt het inderdaad weinig meer voor, 


maar in mildere vormen is ze nog Steeds vaak aanwezig. De goden hebben nog iets 


aspeét, het fascinosum, dat met het tremendum in een wonderlijke contrastharmo- 
nie Staat. Het goddelijke is tevens aantrekkelijk en betoverend. Het is het tot de 
roes voortjagende, het dionystsche (uitbundige) van de werkingen van de numen. 

De rationele voorstellingen die hiermee samengaan zijn geschematiseerd: liefde 


en mededogen. Vanuit de demonische vrees alleen is geen overgang mogelijk naar 
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‘BIOLOGISCHE PSYCHIATRIE’ 


de positieve gevoelens. Steeds komen beide facetten echter meer of minder innig 


vermengd naast elkaar voor. ! 


E PUBLICATIES VAN FREDERIK JACOB TOLSMA ZIJN VEELZIJDIG. Hij pro- 

moveerde op de indutiepsychose, een Studie van de waanvorming. Betrok- 
ken op het welzijn van zijn patiënten schuwde hij het experiment niet, evenmin 
als verbetering van hun woonsituatie en hervorming van de psychiatrie in het 
algemeen. Hij had oog voor de mogelijkheden die de psychofarmaca zijn vakge- 
bied bood, maar temperde te hoog gespannen verwachtingen van genezing. Tols- 
ma was actief als clinicus en pionier in de tweede helft van de twintigste eeuw. Wie 
de verdiensten van de eigentijdse psychiatrie weet te relativeren, treft bij Tolsma 
een reeks observaties, inzichten en ideeën aan die het begin van de biologische psy- 
chiatrie markeert, meer in het bijzonder de Stormachtige ontwikkeling in de psy- 


chofarmacologie die in betekenis en omvang tot op de dag van vandaag doorwerkt. 


EN CCC 
bariibar! 


END GEMEENTE ROTTERDAM 


Ter gelegenheid van het 


.50-JARIG BESTAAN 
van het 
DELTA ZIEKENHUIS 
TE POORTUGAAL . 
G/h psych. inrichting ed 
zal er op 16 juli a.s. in het een 
reünie van oud-verpleegsters en -verplegers 
worden gehouden. 


Belangstellenden worden uitgenodigd hun 
naam en adres op te geven aan de adjunct- 
directrice. 


1 Dr. F.J. Tolsma: Inductie, religieuze groepsvorming en godsdienstwaanzin, een klinische en phaenomeno- 


logische studie, hfdst. iv Het religieus beleven en de religieuze verhouding p. 80 e.v. Amsterdam 1945 
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HET SUBJECT IN DE GENEESKUNDE 


DELTAZIEKENHUIS VOORHEEN: MAASOORD ZAL DEZE ZOMER 50 JAAR BESTAAN! 
Op 12 augustus a.s. bestaat! het Delta-ziekenhuis vijftig jaar. Deze gebeurtenis 
zal op 16 juli worden gevierd met een groot zomerfeest voor de patiënten en een 
reünie voor de oud-verplegenden. De officiële viering valt op 7 december. Er zal 
dan een herdenkingsbijeenkomst worden gehouden, terwijl in de daarop volgen- 


de dagen aan het personeel een cabaretavond wordt aangeboden. 


Hij herinnerde aan de eerste vijftien jaren van het bestaan van Maasoord: een geslo- 


ten inrichting met om elk paviljoen een hoog hek dat was bespannen met prikkel- 
draad. De inrichting bood plaats aan zo'n 800 patiënten, aan wie volstrekte rust 
was voorgeschreven. Men geloofde toen met bedverpleging het verst te komen. 


1 Het Rotterdamsch Parool 01-05-1959 
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STIMULANS VOOR EIGEN VERANTWOORDELIJKHEID 


OEN NA 1925 NIEUWE INZICHTEN DOORBRAKEN, is is daar van lieverle- 

de afgestapt. Er werd op bescheiden schaal een begin gemaakt met aêtieve 
arbeids- en bewegingstherapie die tot bevredigende resultaten leidde. Het inzicht 
dat er moest worden gestreefd naar een open karakter kreeg vorm. De sombere 
hoge bomen werden uitgedund en de parkaanleg kwam in het middelpunt te 
staan. De hekken rondom de paviljoens verdwenen en waar mogelijk gingen de 
deuren open. De patiënten moeten, volgens Tolsma, het gevoel krijgen dat zij vrij in en 
uit kunnen en vooral niet het gevoel hebben dat zij onder dwang leven. Vrijheid ts de belang- 
rijkste stimulans voor de verantwoordelijkheid en wij willen hen die verantwoordelijkheid 
zelf laten dragen. Tijdens arbeidstherapte, sport en spel speelt verantwoordelijkheid een grote 
rol. Daarmee appelleren wij aan de gezonde krachten, aan de constructief menselijke waar- 
den, die ook in de geestelijk verstoorde mens aanwezig zijn. Zij blijken behoefte te hebben aan 
communicatie. In de psychotherapie, die wij tegenwoordig met succes toepassen worden zowel 
in vrije als in kleinere, vaste groepen bepaalde problemen besproken onder leiding van een 
arts. Daardoor worden de positieve menselijke krachten weer opgewekt. En dan, zo merkte 
dr. Tolsma op, is daar de enorme ontwikkeling in de wereld van de medicamenteuze behan- 
deling. Met de moderne medicamenten bereiken wij tot voordien ongedachte, ik kan wel zeg- 
gen onvoorstelbare, resultaten. — Ook de inrichting zelf onderging in de loop der 
jaren grote veranderingen. Na 1923 werden er paviljoens bijgebouwd, later kwam 
het zusterhuis tot Stand en onlangs werd de moderne Delta-kliniek geopend. 
Dit jaar wordt een centraal arbeidstherapie-gebouw in het westelijk deel dicht- 
bij de Oude Maas aanbesteed, een gebouw met veel glas en praktisch van inde- 
ling. Hierdoor komt een eind aan de verspreid liggende werkplaatsen. De weef- en 
naaikamer en de kleermakerij vinden er een onderkomen. Het pleit voor de ont- 
werpers van de inrichting aan het begin van deze eeuw dat de rechthoekige pavil- 
joens nog steeds voldoen. De struêtuur is relatief gunstig en de interieurs kunnen 
gemakkelijk worden gemoderniseerd. In het algemeen heeft het Rotterdamse gemeen- 
tebestuur een open oog voor de behoeften die op ons gebied bestaan zei dr. Tolsma. Er is 
niet alleen een dépendance op Heyplaat, maar ook Beekbergen is nu voorbestemd 
ab verpleeginrichting voor demente bejaarden en aan de Spiegelnisserkade zal een 
nieuw gebouw zal verrijzen. Het vraagstuk van de verplegenden is nog steeds niet 


bevredigend opgelost. Leerling-verpleegsters bijvoorbeeld worden onderbetaald. 
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W.H.O. 


IT IS EEN ZAAK VAN DE LANDELIJKE OVERHEID. De gemeente is gebonden 
D aan de rijksregeling. Te vaak wordt nog geschermd met het romantische roepings- 
begrip. Voor mijn gevoel kan de naastenliefde zich alleen ontplooien in een financieel gunstig 
klimaat. Verplegenden mogen extra beloond worden voor wachtdiensten en op zaterdag en 
zondag. Het roepingsbegrip zal moeten worden ingebouwd tn moderne sociale voorwaarden. 
Zoals gezegd, dat alleen landelijk kan worden opgelost, aldus dr. Tolsma. 
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KEES 'T HART 


an Hendrik van den Berg (1914-2012) was de bedenker van de metabletica en 
legde op eigenzinnige wijze verbanden tussen historische verschijnselen. 
De gevestigde wetenschap dacht er het hare van. 


In NRC-Handelsblad van 29 september stond een kleine rouwadvertentie over prof. dr. Jan Hendrik 
van den Berg: “Psychiater-Neuro (oog, Dr. med. Utrecht, Em. Hoog leraar Leiden, Eredoctoraten, Onderschei- 
dingen, Auteur van talrijke publicaties. Verder verschenen er weinig grote herdenkingsartikelen over 
deze curieuze bedenker en voorvechter van de metabletica of historische fenomenologie, een eigenzin- 
nige richting in de psychologie en filosofie waarbinnen men de gelijktijdigheid van ongelijksoor- 
tige historische gebeurtenissen aan het licht brengt. Van den Berg legde bijvoorbeeld een verband 
tussen de opkomst van de rechte lijn in de moderne architectuur en de negentiende-eeuwse vrou- 
wenmode. In beide verschijnselen zag hij een toenemende culturele en maatschappelijke nivel- 
lering. In een ander werk brengt hij de opkomst van de fiets in verband met de nivellering na de 
Franse Revolutie. 

Een ‘normale’ geschiedschrijver laat volgens Van den Berg het algemene beeld van een peri- 
ode zien, de metableticus onderzoekt welke andere beslissende, schijnbaar niet ter zake doende, 
gebeurtenissen zich voordeden. Dergelijke (synchrone) fenomenen kunnen, als je ze ziet, ineens 
ons gezichtspunt over een periode veranderen. In Hooligans (1989) brengt hij een verrassend mode- 
verschijnsel in verband met de Frans-Duitse oorlog van 1870-71. ‘Of, als dat meer aanspreekt, tijdens 
de Frans-Duitse oorlog ontstond in de mode de cul-de-Parts, het kussentje onder de vrouwenrok dat de achter- 
ste delen vér uit deed staan, en dat, niet geheel terzijde gezegd, in heel Europa werd gedragen, wat moet wijzen 
op een generale verandering in de relatie van man en vrouw. Onmiddellijk verandert het “beeld” van de Frans- 
Duitse Oorlog, ongeacht of de historicus wel of niet vermoedt van welke aard de verandering is. De metableti- 
cus verwelkomt gelijktijdigheden, ook, of juist ook, de vreemdste.’ 

Van den Berg nam niet altijd de moeite de door hem geconstateerde verbanden uit te werken. Toch 
kwam hij regelmatig aanzetten met vaak geestige verbanden die altijd controversieel waren. Zo 
legde hij in Hooligans een verband tussen de architectuur van het Centre Pompidou in Parijs en het 
opkomend maatschappelijk hooliganisme. In een uitvoerig en overtuigend betoog maakt hij aan- 
nemelijk dat de buitenkant van dit gebouw tot centrum van de architectuur is verklaard en hij ver- 
bindt daaraan een idee over de algehele nivellering van de moderne kunst en kunstbeschouwers. In 
het Centre Pompidou is het doel van het gebouw geheel verdoezeld achter wat Van den Berg de kleine 
dienaren ervan noemt. Die kleine dienaren, de waterleiding, de buizen, de roltrappen buiten, de toi- 
letafvoer, die op zich niets met het doel van het museum — het tentoonstellen van kunst-te maken 
hebben, zijn naar het centrum van de aandacht verplaatst. De ‘grote dienaren’ — toegangspoort, 
expositieruimtes — zijn weggewerkt. En dan komt hij tot de volgende conclusie: Wie zijn de kleine 
dienaren in een samenleving? Dat zijn de ooit geheten ‘kleine luiden’, die als geheel de basis van de samenle- 
ving vormen, maar die één voor één voor dezelfde samenleving van geen enkele betekenis zijn. Het volk. Het volk 
is in de openbaarheid gebracht en belangrijk gemaakt. Daar staat dat volk: aan de buitenkant van het Centre 
PompidouIn het kielzog van het volk ziet Van den Berg de horde deugnieten, gezagshaters, rellenschop- 
pers en vernielzuchtigen — onder welke illustere zich onvermijdelijk een aantal aspirant-terroristen bevindt. 
Hiermee krijg je in Nederland en elders de handen niet op elkaar en je kunt je ook voorstellen dat 
‘officiële’ wetenschappers weinig op hadden met een metabletische vrijbrief voor het leggen van 
welke verbanden dan ook. Hij kreeg verwijten dat de verbanden die hij zag alleen in zijn ogen 
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bestonden, dat hij opereerde met een verbitterde visie op de maatschappelijke en culturele verloe- 
dering. Dit moet wel hard bij hem zijn aangekomen omdat hij in zijn meer filosofische geschrif- 
ten altijd trouw bleef aan fenomenologische leermeesters als Edmund Husserl en Heidegger die 
uitgingen van een theorieloze, persoonlijke blik op waargenomen fenomenen. Volgens hen kan seri- 
euze wetenschap pas van de grond komen als je geheel onbevooroordeeld naar de verschijnselen kijkt. 
Van den Berg nam wel eens een loopje met deze eigen uitgangspunten, wat hem er niet onsympa- 
thieker op maakte. Af en toe sloeg hij de plank mis, zijn metabletische opvattingen over de aidsepi- 
demie sloegen nergens op, zijn verbittering over de culturele ondergang van het Westen begon 
soms nare trekjes te vertonen. Hij bleef een grote groep gelijkgestemden en bewonderaars om zich 
heen verzamelen, daarbuiten, in de meer empirisch ingestelde wetenschap had men hem al lang 


aan de dijk gezet. 


Hij schreef buitengewoon fraai en eigen 


Hij schreef tot op hoge leeftijd 
pende verschijnselen — een paar 
titels: ’s Morgens jagen, 's middags vissé metabletische les (1979), Hoe ver- 
tel ik het mijn nichtjes en neefjes (2000 De kop van de bromvlieg, waarin 


et zien als een samenvatting en 


tuigend zien dat rond 1740 een belangrijke plaatsvond in kijken naar de natuur. Aan de 


ene kant ontstond in de natuurwetgaschappensdeswetenschappelijke blik die alles objectiveert, en 


tegelijkertijd, synchroon hiermee, in de poëzie een zeer persoonlijke visie op de natuur. De eerste 
zin is onovertroffen: ‘Op 23 november 1933 — ik was toen negentien jaar — ving ik een bromvlieg.” 


De Groene, NE. 40/2012 
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DE H. C. RÜMKE SCHETST IN KARAKTER EN AANLEG TWEE 
WEGEN DIE, PSYCHOLOGISCH GESPROKEN, NAAR DE 
ECHTE GELOOFSERVARINGEN LEIDEN: de weg langs de directe 
kosmisch-religieuze ervaring en de traditionele weg langs 
de ‘gestalten achter de woorden. Hij formuleerde 1 t/m m1 als 
grondpijlers van religiositeit, 1v als ‘geloof in engere zin’ en v 
t/m vm als godsdienstig geloof: 


L. ‘Het zich zinvol ingesch 
zijnde. 

11 ‘Het geheel van he 
alle delen. 

II Deze oergrond word 

Iv Deze oergrond is Gods 

v_ De eis wordt gevoeld tot SERBOrzaamheid en verantwoor- 
ding van schuld aarr@odydeversrond=God vergt overgave. 

vl ‘Een houding van overgave wordt benaderd. De eis wordt als 
dringend erkend maar geeft niet duidelijk richting. 

vim Deze eis, deze overgave worden tot gronddirectief van het 


in het geheel van het 


eld als oergrond van 


Ì van mijn grond: 


tie op hoger niveau). In deze fase zoekt het individu nieuwe oriënte- 
ring, erkenningsdrang komt tot uiting, oude zekerheden vallen weg. 
Zo kun je als een van de eerste voorwaarden voor de boven beschreven 
religieuze beleving de mogelijkheid tot desintegratie noemen. Je voelt 
je ingeschakeld in het geheel en neemt deel aan het geheel. Wat geeft 
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aan de beleving de kwaliteit zinvol te zijn? Het is dit: in het in de bele- 
ving ingeschakeld zijn’ wordt een betekenis gevoeld. De gehele bele- 
ving is met een onzichtbare betekenis beladen. Deze zin, deze beteke- 
nis wordt aangevoeld, wordt geschouwd. De beleving ingeschakeld te 
zijn wordt symbool. Dat is de zin. De echtheid van het symbool blijkt 
uit de fascinerende kracht, uit de onmogelijkheid de ervaring in een 
logische formule onder te brengen zonder haar van het meest speci- 
fieke te ontdoen. 

Het vermogen tot symbolisch zien is wat Husserl de Wesensschau 
noemt, het vermogen door indringend en zuiver aanschouwen de 
kern van het aanschouwde in zich te voelen opgaan. 


BELEVING 11 is voor de één een spontaan opkomende geloofsovertui- 
ging, anderen ervaren haar als een consequentie van het denken. Wij 
zijn hier in het domein waar de grens tussen geloven en denkend weten 
ternauwernood is aan te geven. In ieder geval kan hier het denken het 
intellect de weg banen. Is met het geheel van het zijnde het geheel van 
de fysische werkelijkheid of van de psychische realiteit bedoeld of is 
het een wederzijds doortrokken zijn? De beleving zelf geeft op deze 
vraag geen duidelijk antwoord. De meeste mensen raken in verlegen- 
heid wanneer de vraag scherp wordt gesteld. Het lijkt erop dat meestal 
het geheel van een psychisch zijn beleefd wordt in de aanschouwde 
fysische wereld. In de beleving wijst het fysische beeld naar het psychi- 
sche dat daarachter ligt. Soms ook wordt in de beleving psychisch en 
fysisch niet onderscheiden. 

Het is het domein van de zg. psychofysica waarvoor Gustav Fechner 
de basis heeft gelegd en later door William James is uitgewerkt in De 
onsterfelijkheid’ van het bewustzijn. 


BELEVING III is naast de beleving van het zinvol ingeschakeld zijn, 


naast en door de beleving dat het zijnde als totaliteit de oergrond van 
alle delen is, iets anders van geheel eigen aard: het geheel wordt als 
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grond van mijn grond ervaren. Hier ontstaat een gescheidenheid bin- 
nen het “ingeschakeld zijn’ dat zelf een opheffing van scheidingen is. 
De scheiding tussen het ‘ik’ en zijn oergrond wordt ervaren. Hier is het 
allereerste begin van een persoonlijke relatie tussen het ik’ en de oer 
grond. Het ‘ik’ keert zich tot zijn oergrond of keert zich ervan af of gaat 
ermee te rade. Het is juist de ervaring van deze relatie die op het geheel 
van het zijnde wordt gevoeld als oergrond van alle delen weerstanden 
stuit. Hier is een afhankelijkheidsverhouding en wanneer je niet een 


is op voet van gelijkheid. 
moet inzien dat deze a 
een eis stelt —de eis van ge 


end zover is gekomen, 
volle afhankelijkheid, 


wanneer deze gehoor- 


zaamheid wordt opgegeve manente straf van het 
geen-deel-meer-hebben-aa . Deze erkenning van de 
eis tot gehoorzaamheid stuit op ERGASEkende weerstand. Deze weer- 


stand is er al wanneer de fgergrond*nogsgeernrgestalte heeft gekregen. 


Heeft hij gestalte gekregen dan wordt de weerstand opstand, tot daad- 
werkelijke rebellie. Kennen wij de herkomst van deze weerstand, dan 


Deze twijfel is onmisbaar. Daarom is trouw nodig om door te kunnen 
gaan op een weg die wij in onze beste ogenblikken als de ware weg 


hebben beseft. 
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BELEVING Iv. Tot de oergrond, ook al stel ik mij er tegenover, ook 
al is er iets als een persoonlijke relatie, sta ik toch niet in een echte 
‘ikjij’-verhouding. Zien wij de oergrond op deze wijze als persoonlijk, 
dan 1s het ’t zuiverste om niet meer het woord oergrond te gebruiken 
maar om eenvoudig van God te spreken. Met deze beleving, met dit 
geloof voltrekt zich de grote sprong. Hier krijgt het woord ‘geloof’ pas 
de volle betekenis die een eeuwenoude traditie eraan gegeven heeft. 
Achter de woorden staan vaag omlijnd of scherp, soms mistekend, pri- 
mitief of zeer gedifferentieerd, de gestalten: God, Jezus Christus, de 
duivel, het paradijs (wie draagt niet ergens in zich het beeld van de 
tuin der tuinen?). Het zijn de beelden van de eerste kinderjaren. Bij 
de weg langs de woorden is de leiding van het allerhoogste belang. 
Ongetwijfeld speelt hier de intelligentie een rol. Kan de maug intel- 
ligente mens uit een godsdienstig milieu gemakkelijk een naïef rea- 
listisch geloof behouden, voor de intelligenten is dit onmogelijk. Het 
vraagt een zeer ontplooide intelligentie om door eigen denken tot 
een eigen manier van geloof te komen. Godsdienstonderwijs tussen 
zeven jaar en het begin van de puberteit heeft alleen waarde doordat 
dan de woorden worden geleerd. Er wordt weleens om gelachen. Het 
kind leert verhalen waarvan het soms niets begrijpt. Het wordt aan- 
gevoeld en de woorden worden in de loop van het leven geladen met 
betekenis. Al deze onbegrepen woorden worden kristallisatiepunten 
van denken. Het is een hachelijke wijze van werken want als de docent 
onbekwaam is, falend door gebrek aan ervaring en wijsheid, zorgeloos 
onwetend en zonder het volle besef dat levensbeschouwelijk onder- 
wijs vooral bestaat uit communicatie en pedagogisch handelen, is het 
onwaarschijnlijk iets van het heilige te bespeuren. Het kind krijgt 
genoeg van de woorden, verliest zijn interesse en de sfeer van reli- 
gie wordt er een van immense verveling. De docent heeft de kans, het 
motief en de mogelijkheid om een unieke plicht te vervullen, te wij- 
zen op de soms wonderbaarlijke signalen van Gods nabijheid, te leiden 
naar die plek waar het heilige gevonden kan worden en respectvol te 
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leren leven. Het is een onmogelijke opgave. Een kundig docent in het 
huis van verwondering helpt om de voorwaarden te scheppen om het 
onmogelijke te laten gebeuren: het eigen maken van waarden en nor- 
men die uitzicht bieden op een wereld waarvan Johannes een glimp 
opving toen de avondzon even door het kleine hoge raampje van zijn 
kleine cel op Patmos scheen. Droomt hij of is het werkelijkheid wat 
hij ziet? Hij ziet een nieuwe hemel en een nieuwe aarde zonder oor- 
log en geweld. Zoals een moeder de tranen droogt van haar kind dat is 
gevallen, zo droogt Gop de tra pensen die verdriet hebben. 
p meer en geen dood. Er 
langs woorden. Een 
van Christus. Meestal 
liek, een weg die zeker 
schuld en zondegevoel 
vormen dan de schakels. AnderefWordEn, lang voordat zij Christus 
ontmoeten door de godsgedachteserrofferr(psychologisch), door GOD 
gegrepen (theologisch). Uit alles wat zich rond het woord cop als vage 
denkwijze groepeerde, staat plotseling de gedachte op: ‘God 1s de oer- 
grond van alle zijn’. 


of! 5 

makkelijk onderdrukt worden want het is een echo van het suizen van 
een zachte koelte. Maar zij zal niet altijd zacht blijven. De dag komt 
waarop de zachte koelte de stormwind wordt die doet wat hij zegt. De 
dode leegheid van het hart is voor de levende mens niet te verdragen. 
Wij kunnen niet blijven leven tenzij wij weten wat van ons gevraagd 
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wordt. Het niet begrijpen van wat er van ons verlangd wordt, is de bron 
van ongerustheid. De freudiaanse gedachte dat iemands Godsbeeld 
voortvloeit uit kinderlijke verering en ontzag voor de wereldse vader 
is een verklaring die volgens Rümke een zeer belangrijke intellectu- 
ele rem op het geloof in God kan zijn. Hij is ervan overtuigd dat reli- 
gie voor velen deze structuur heeft. In dat geval is de religie niet echt 
geweest of overwoekerd. Het kan ook dat een onherleidbaar religieus 
beleven zich tooit met beelden uit het kinderleven. Kinderlijk geloof, 
William James noemt het tweedehandsgeloof, is iets volstrekt anders 
dan een volgroeid geloof. Door zuiver invoelen kan gesublimeerd 
geloof fenomenologisch worden onderscheiden van echt geloof. Wat 
zijn die fenomenologische verschillen? Ze zijn van een ander gehalte. 
Het heeft een ander gewicht, het ligt op een ander geestelijk niveau, de 
innerlijke houding die erin weerspiegeld wordt is een andere. Rümke 
wijst op de productieve kracht van het echte geloof. 


BELEVING v1 heeft een eigen karakter. Wij kunnen niet geloven in 
Jezus’ opdracht wees volmaakt, zoals jullie hemelse Vader volmaakt is. 
Wanneer wij dit interpreteren als de opdracht om werkelijk volmaakt 
te zijn, dan klopt er iets niet. Want een mens is niet volmaakt zegt Jezus 
Sirach. lemand die uitzicht heeft gehad op de vlekkeloze toppen van 
het absolute zal voor zichzelf óf de ogen een klein beetje moeten slui- 
ten, óf hij zal moeten toegeven dat hij met al zijn goede wil toch nog 
in een compromis leeft. Het compromis is onontkoombaar. Wij moe- 
ten dit aanvaarden. Bij ontkenning laten we om de onvervulbaarheid 
de absolute eisen vallen en daarnaast ook alle andere eisen. Sluiten wij 
de ogen, menen wij met verheerlijkte glimlach niet in een compro- 
mis te leven, dan zijn wij slachtoffer van ons narcisme, worden wij 
onecht. Het onechte geloof is erger dan het meest rancuneuze onge- 
loof. Overgave is een van de centrale punten van het religieuze leven. 
We moeten onder ogen zien dat wat wij een diepe volledige overgave 
noemen, nooit een werkelijk diepe, nooit een volledige overgave is. Wij 
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kunnen ons niet 100% leegmaken. Deden wij dit, dan hield tegelijk de 
actus van het overgeven op. Deze actus kan alleen het ‘ik’, dat nog ‘ik’ 
is, dat zich niet overgaf, volbrengen. Ook hier dus onoverschrijdbare 
grenzen — het typische kenmerk van onze menselijke gesteldheid. 


BELEVING vil — Het is duidelijk hoe lastig het is om de geloofswaar- 
den, de gehoorzaamheid aan Gods eis, de overgave aan God tot blij- 
vend richtinggevende principes in ons leven te verheffen. Zeg niet dat 


tochtelijke liefde, zelfs tegen- 
„ behalve dan dat het voor de 


‘Het christelijk beginsel komt niette 
over de grootste immoralist. Daa 
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1- Het zich zinvol ingeschakeld voelen in hef geheel van het zijnde 

De beleving zinvol ingeschakeld te zijn in het geheel van het zijn- 
de treedt voor de puberteit niet bewust op. Tot de beleving 
behoort echter meer dan het zich ingeschakeld voelen. Wat 
geeft aan de beleving de kwaliteit zinvol te zijn? Wat is zin? 
Het is dit: in het ‘in de beleving ingeschakeld zijn’ wordt een 
betekenis gevoeld. De gehele ervaring is met een onzichtba- 
re betekenis geladen. Deze zin, deze betekenis wordt aange- 
voeld, wordt gezien. De beleving ingeschakeld te zijn wordt 
symbool. Welke psychologosche factoren kunnen de door- 
braak van deze beleving in de weg staan? 


2- Hef zijnde als totaliteit wordt gevoeld als oergrond van alle delen 

Voor sommigen is deze beleving een spontaan opkomende 
geloofsovertuiging, anderen ervaren haar als consequentie 
van het denken. We zijn hier in het domein waar de grens 
tussen geloven en denkend weten nog op het nippertje is 
aan te geven. Welke factoren kunnen dit inzicht in de weg 
staan? Waarom zet niet iedereen deze stap? De meeste men- 
sen raken in verlegenheid als je deze vraag scherp stelt. 


3- Deze oergrond wordt gevoeld als ‘grond van mijn grond’, 

Het is juist de beleving van deze relatie, die op weerstanden 
stuit. Hier is een afhankelijksheidrealatie; dit is geen rela- 
tie van gelijkheid. Wie belevend en denkend zover is geko- 
men, moet inzien, dat deze afhankelijkheid, deze zinvolle 
afhankelijkheid een eis stelt — de eis van gehoorzaamheid. 
Wanneer deze gehoorzaamheid wordt opgegeven, volgt 
onmiddellijk de innerlijke (immanente) straf van het geen- 
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deel-meer-hebben-aan-het-geheel. Deze erkenning van de 
eis tot gehoorzaamheid stuit bij ons allen op een ongeken- 
de weerstand. Kennen wij de herkomst van deze weerstand, 
dan weten wij ook, waar wij één van de sterkste oorzaken van 
‘ongeloof’ hebben te zoeken. 

Weerstand is de manier van het ego om naar dingen te kij- 
ken; zijn interpretatie van vooruitgang en groei. Deze inter- 
pretatie is noodzakelijkerwijs verkeerd, want ze zijn illusoir. 


wat uit niets asued Sg et nieuw of anders 
ijn ilWsiesy de waarheid is de 


pie geen ge maar hee S evenmin een werkelijke 
plaats. In deze wereldzissereen=verbazingwekkende tendens 
om tegenstrijdige woorden in één begrip samen te brengen 
zonder die tegenstrijdigheid ook maar enigszins op te mer- 
ken. De poging om religie te formaliseren is zo'n duidelijke 


te 3 

ken met god, en sommige vormen van psychotherapie heb- 
ben niets te maken met genezing Het psychotherapeutisch 
proces is de terugkeer naar innerlijke gezondheid. Leraar en 
leerling, therapeut en patiënt zijn allen waanzinnig, anders 
zouden ze hier niet zijn. Samen kunnen ze een uitweg vin- 
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den, want niemand vindt zijn innerlijke gezondheid alléén. 
Zoals ware religie geneest, zo moet de ware psychotherapie 
religieus zijn. Maar beide nemen vele vormen aan, omdat 
geen enkele goede leraar voor alle leerlingen één aanpak 
kiest. Integendeel, hij luistert geduldig naar elke leerling, en 
laat hem zijn eigen leerplan formuleren; niet het doel van 
het leerplan, maar op welke wijze hij het beste het gestelde 
doel kan bereiken. 

Wellicht denkt de leraar niet aan HET HEILIGE als deel van 
de les. Misschien begrijpt de psychotherapeut niet dat ge- 
nezing van DAT ENE afkomstig is. Zij kunnen slagen waar 
velen die geloven dat ze de enige hebben gevonden, zullen 
falen. Wat moet de docent doen om tot zijn leerlingen door 
te dringen? Wat moet de therapeut doen om heling tot stand 
te brengen? Hetzelfde wat verlossing van iedereen vereist. Iedereen 
moet met iemand anders één doel delen om het idee van af- 
zonderlijke belangen kwijtraken. Dan worden de begrenzin- 
gen die het ego het zelf oplegt, overstegen. Zo kunnen leraar 
en leerling, therapeut en patiënt, jij en ik, de VERZOENING 
aanvaarden om die weg te kunnen geven ze ontvangen werd. 
Wat is religie anders dan een hulpmiddel om je te laten zien 
dat dit zo is? En wat is psychotherapie anders dan een hulp- 
middel dat in precies dezelfde richting leidt? Het is het doel 
dat deze processen hetzelfde maakt, want ze zijn één van 
doel en moeten dus één van middel zijn. 

Op deze trede van het religieuze leven wordt de religieuze 
twijfel voor 't eerst duidelijk. Welke houding moeten wij ten 
opzichte van de twijfel innemen? Zoals altijd: wij moeten 
niet verdringen. Wij moeten de twijfel zijn plaats gunnen, 
de motiveringen van de twijfel de gelegenheid geven zich 
te ontwikkelen. De twijfel komt heeft een eigen functie. Dit 
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is van grote betekenis voor de godsdienstige opvoeding — 
de twijfel mag niet schuldbeladen worden opdat de twijfel 
niet met de persoon meegroeit en als geheime schuld wordt 
meegedragen. Wij mogen de twijfel ook niet verheerlijken, 
hem zelfstandig maken of een behaagziek spel met de twij- 
fel spelen. Twijfel zelf is geen factor is in het ontstaan van 
ongeloof. Eerder het tegendeel. Twijfel is de gist die helpt om 
de ingenomen structuur los te maken. In tijden van crises 


Laten wij de twijfel niet toë“® start onverbiddelijk ons 
geloof; langzaam worderrdanrde-woorden, die wij gebruiken, 
ontdaan van hun betekenissen en van hun ontvonkende 
kracht. Het lijkt paradoxaal, maar het niet kennen van deze 
positieve twijfel kan een belemmering zijn voor de ontwik- 


het werk en deze twijfel is onmisbaar. Er is trouw nodig om 
door te kunnen gaan op een weg, die wij op onze beste mo- 
menten als de ware weg hebben beseft. 


105 


KARAKTER & AANLEG 


Wanneer er twijfel is aan de betekenis van ons leven of aan 
de zin van de wereld, wil dat volgens Gerardus van der Leeuw 
zeggen, dat we twijfelen aan God. De onrust van de mens- 
heid kan niet anders overwonnen worden dan door deze 
twijfel heen. 


4- De ‘oergrond’ is God 

Er zijn verschillende wegen langs de woorden. 

Een weg kan lopen tot een plotseling bewust worden van 
de Christusgedachte. Meestal loopt deze weg naar de gods- 
dienst over de ethiek, een weg die zeker begaanbaar is. Ge- 
wetensfunctie, voorbeeld, schuld en zondegevoel vormen 
dan de schakels. 

Anderen worden, voordat zij de Christus ontmoeten, door de 
godsgedachte getroffen (psychologisch), door God gegrepen 
(theologisch). Uit alles, wat zich om het woord God als vage 
gdachtes groepeerde, staat plotseling de idee op: ‘God is de 
oergrond van alle zijn. 

Zij, die van de kant komen van de religieuze ervaringen, gaat 
plotseling een licht op: de oergrond, mijn oergrond, die is het 
geheel van het zijnde, die is de enige totaliteit, is God. 

Het zijn verschillende wegen, het eindpunt is gelijk. Wel is 
er een accentverschil. Wie God leerde kennen door Chris- 
tus, door het geweten, zal wellicht meer de remming van het 
schuldgevoel kennen. 

Alle remmingen, alle weerstanden zijn in grote trekken voor 
iedereen hetzelfde. 
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VERLANGEN NAAR GEBORGENHEID 


5- De eis wordt gevoeld fot gehoorzaamheid en tof verantwoording van 
schuld aan God de oergrond. God vergt overgave. 

Aan de basis van ons leven staat het gevoel van relatie tot 
anderen. Deze relatie is er oorspronkelijk een van liefdevol- 
le gebondenheid. Voor kind onder de vier jaar is het onont- 
beerlijk, welhaast een biologische noodzaak, om warmte en 
koestering te ondervinden. Deze volwassene is voor het klei- 
ne kind met almacht bekleed. Het kinderleven is afhankelijk 
en heeft koestering, besch a veilige grenzen nodig. 
Wanneer deze relatie de 

dreigt te raken, ontstaat? 
ontstaat niet in de eet 
voor ‘straf’, maar uit a 
liefdevolle en met vera 
grondmotief uit het kinde 


Erlangen naar geborgen- 


heid in de liefdevollesbandgdiesnietsopsvoet van gelijkheid 


is ontstaan, met de dreiging van schuld en verbroken relatie 
gaat nooit geheel uit het menselijk leven weg. 
Er zijn psychologen die de grondstructuur \ van het religieuze 


naar eigen maatstaf goed en kwaad. Het restant van de gods- 
dienstneurose is overwonnen. Zo'n ontwikkelingsgang, met 
deze interpretatie van godsdienst, draagt een grote overtui- 
gende kracht in zich. 
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EEN GEGRONDE LEVENSOVERTUIGING GEEFT STRUCTUUR 


Deze door Freud ontwikkelde gedachtegang is tot op zeke- 
re hoogte geloofwaardig. Om zo'n psychologische verklaring 
uit geloofsovertuiging per definitie te verwerpen of te ridicu- 
liseren te maken is niet goed voor het gemoed. 

Zoals ik reeds eerder zei de, de twijfel, die steeds komt, wordt 
er niet minder door, doordat wij hem met enkele machtige 
woorden smoren, of in het geheel niet herkennen en ver- 
dringen, of niet in ons bewustzijn toelaten. Wij hebben deze 
verklaring, die op zichzelf een zeer belangrijke intellectue- 
le rem tegen het geloof in God kan zijn, nauwkeurig onder 
ogen te zien. 

Niemand wil graag infantiel zijn. Bij de beschuldiging, dat 
de gelovige gebrek aan intelligentie vertoont, komt nu nog 
deze tweede, bijna even ernstige, maar meestal zeer vriende- 
lijk geuite beschuldiging: ‘Gij zijt infantiel, gij hebt nog een rest 
van neurose”. Deze begrijpelijke, onverstandige en menselijke 
reactie is voor de psycholoog aanleiding om te argumente- 
ren dat deze geprikkeldheid, deze boosheid opgeroepen zijn 
omdat er iets waars is aangeraakt. — Deze analytische inzich- 
ten wekken veel meer argwaan tegen het geloof op dan de na- 
tuurkundige vondsten aan het eind van de 18° eeuw. 

Een gegronde levensovertuiging geeft structuur en geeft 
oriëntatie in tijden van crisis. De beelden van het innerlij- 
ke kinderleven kunnen geheel overschilderd zijn met twee- 
dehands invloeden van buitenaf. Fenomenologische pedagogiek 
helpt om deze verschillende vormen, door nauwkeurig in- 
voelen, te onderscheiden. Het moge duidelijk zijn dat de van 
huis uit overgenomen levensovertuiging vrij moet worden 
gelaten voordat het godsbeeld zuiver is. 
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EN ORIËNTATIE IN TIJDEN VAN VERWARRING 


6- De houding van overgave wordt benaderd. De eis wordt als dringend 
erkend, maar geeft geen duidelijke richting. 

Een van de remmingen is, dat wij ons niet genoeg met HET 
HEILIGE bezighouden. Het religieuze gedachtegoed dat aan 
contemplatie ten grondslag ligt, is vrijwel uit de menselijke 
ziel verdwenen. We kunnen ons niet ten volle bevrijden. De- 
den wij dit, dan hield tegelijk de handeling van het overge- 
ven op. Deze actus kan alleen het ‘ik, dat nog ‘ik’ is, dat zich 
niet overgaf, volbrengen. Q de onoverbrugbare gren- 


an hef leven. 
op hartstochtelijke liefde, 


niets in te brengen, behalve 


dan dat het voor de meesten van ons (2 som het daadwerkelijk in de prak- 


tijk te breng en” mmBertandeRkusseligistory of Western Philosophy, 1946 


H. C. Rümke: Inleiding in de karakterkunde (1929); vijfde herziene druk, 
Haarlem 1964 

Dr. Helen Schucman: Psychotherapie, Doel, proces en praktijk / Het doel van 
het gebed, Gebed, vergeving, genezing (1976) 


109 


DE UTRECHTSE SCHOOL 


INNEN DE Utrechtse School spande de pedagoog M.J. Langeveld zich in om 
Bis te maken. Buytendijk en Rümke waren in Nederland en daarbuiten 
de autoriteiten op hun vakgebied maar streefden niet naar een school. Langeveld 
wel. Op voorspraak van Philip Kohnstamm werd hij in 1939 hoogleraar in Utrecht 
en begon plannen te ontwikkelen om hetInstituut‘Paedagogiek uit te bouwen. Hij 
bereidde het Koninklijk Besluit voor waarin de uitbreiding van het instituut werd 
voorzien; door de oorlog ging dat niet door. Door zijn benoeming tot hoogle- 
raar pedagogiek en ontwikkelingspsychologie in 1946 lukte het hem een Paedagogisch 
Instituut in te richten, waarbinnen hijzelf tussen 1950 en 1960 een spilfunctie ver- 
vulde. 

Het Langeveldse imperium zou zo’n 20 jaar standhouden. Vanaf zijn inaugurele 
rede, Over het opzettelijke en het onwillekeurige in de opvoeding en de opvoedkunde (1939), 
propageerde hij een normatieve pedagogiek waarin de zelfverantwoordelijke zelfbe- 
paling van het kind centraal staat. Opvoeder en ‘opvoedeling’ gaan een tamelijk 
exclusieve pedagogische relatie aan die ertoe moet leiden dat het kind zelf verant- 
woordelijkheid leert nemen voor zijn eigen leven. Ontwikkeling is dan een proces 
dat zich op de toekomst richt. Langeveld keerde zich tegen auteurs als Piaget en 
Freud die vanuit de te bereiken eindtermen terugredeneerden. 

Als filosofisch referentiekader koos Langeveld de fenomenologische methode die hem 
In staat stelde om de relatie tussen ouder en kind in haar totaliteit of als essentie 
in ogenschouw te nemen. Beroemd is zijn opstel over de verborgen plaats in het 
leven van het kind, dat ingaat op de personaal geconstitueerde ruimte waarin het kind 
zich begeeft op gewone plaatsen in het huis, zoals de zolder of de ruimte onder de 
trap, die door kinderen worden beleefd als bijzonder; zij trekken zich er terug en 


werken binnen de veilige beslotenheid van het eigen huis aan hun ontwikkeling. 


NETWERKEN 

LS FENOMENOLOGISCH PEDAGOOG heeft Langeveld geruime tijd invloed 
An in het pedagogische vakgebied. Personen die van belang waren 
vormden zijn uitgebreide netwerk. Contacten werden bij Langeveld ontwikkeld 
op grond van een gedeelde wetenschappelijke belangstelling en hielden ook een 
persoonlijke relatie in. Hij memoreert zelf in een ongepubliceerd autobiografisch 
fragment zijn contacten met Theodor Litt, Heinrich Möhling, Walther Merok, 
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GODSDIENSTIGE VORMING BIJ LANGEVELD 


Georg Geissler en Andreas Flitner in Duitsland, Debesse, Mialaret en Vial in 
Frankrijk, en Nel en Schmidt in Zuid-Afrika. Dit waren wetenschappers met wie 
hij een vriendschappelijke omgang had en die hem geregeld uitnodigden gastcol- 
leges te komen geven. Met de meesten van hen correspondeerde hij ook; veel van 
die briefwisselingen lijken verloren te zijn gegaan, maar die tussen Langeveld en 
Litt is bewaard gebleven, en daaruit blijkt inderdaad een bijzonder hartelijk con- 
tact. Het contact ontstond al in de oorlog, en kort erna nodigde Langeveld Liet en 


zijn gezin zelfs uit naar Utrecht te komen om bij hem te logeren en ‘op krachten 


C 7 BEN GEEN THEOLOOG 
DIEN AARD. Als peda 
geheel onvoldoende is voo 


wen, het christelijke godsdienstof te geven. Bovendien meen ik, 


dat de gelovige christen dearomrmnogmierdebeste godsdienstleraar is. 


Maar ik geloof wel, dat het christendom onoverdraagbaar is, wanneer 
het niet ervaren en ontmoet kan worden.” 


Langeveld werd bekend door zijn Beknopte theoretische pedagogiek en tal- 


rijke publicaties over ontwikkelingspsychologie en kinderpsychotherapie 
en minder om zijn godsdienstpedagogische werk. 
De opvoedingssituatie waarover Langeveld spreekt behelzen geleefde 
waarden en normen. ‘Je kunt van de moraal geen vakantie nemen, net zoals 
we voor de afwisseling geen dag zonder het weer kunnen’. 

u 


MARTINUS JAN LANGEVELD (1905-1989) 


Hoe meer we in dit opzicht verwetenschappelijken, hoe meer we van ons- 
zelf vervreemd raken. De religieuze basiswaarden waren in Langevelds 
visie nooit een gewonnen zaak. Want niets is huichelachtiger gearriveerde 
religie, de godsdienst van de gesloten deur. 

Langeveld: ‘De grootste godsdienstleraar die ik gekend heb, was J. A. Vor 
der Hake, rector van het Baarns Lyceum. Hij bood zijn leerlingen de gast- 
vrijheid aan van zijn eigen geloof en legde uit wat hij er beleefde en zag, 
was eerlijk en open waar hij zijn weg niet zag, ging op de gedachten van 
anderen in en ontmoette hen onbekrompen en als persoon. — “Je moet 
maar kunnen”. 

Filosofisch-pedagogisch beklemtoont Langeveld dat de mens niet alleen 
een redelijk wezen is, maar ook een wezen dat gevoelsmatig, moreel, cul- 
tureel, personaal en sociaal zijn leven te leven heeft. Religie appelleert niet 
alleen aan redelijke vermogens. In religieus verband is kinderen alleen iets 
aan te bieden in een wereld waar religie onmiddellijk meeleefbaar is. Van 
de opvoeder wordt natuurlijkheid verlangd. Natuurlijkheid veronderstelt 
verwerking en authenticiteit. Dus geen volgzame theorie en systeem en 
conformering en de leerling louter intellectueel opbouwen: Niet: ieder 
heeft zijn eigen natuurkunde, ieder heeft wel zijn eigen geloof. Bij levensbe- 
schouw lijke vorming is de rationele discussie niet toereikend: Want geloof 
is in een overschrijding van het rationeel-bewijsbaar weten. Omdat levensbe- 
schouw lijke vorming een persoonlijke confrontatie wordt, is de persoon 
van de leerkracht belangrijker dan de didactische methode. Religieuze 
antropologie is geen verzameling dogma’s, het is een beeld van het menszijn 
waarin verstaanbare beelden en aanwijzingen te vinden zijn. Van daaruit 
kan opvoeding en pedagogiek zoeken naar haar realiteit, naar haar doel- 
stellingen, haar toelaatbare middelen, haar wegen en haar beoordeling van 
zichzelf. Een directe weg van een theologie naar de opvoedingssituatie is 
onjuist. Man kann ihm das nicht geben, sondern es ihm nur angeben. Die vor- 
ming stelt hoge eisen aan de onderwijsgevende en is er voortdurend een 


aanpassing nodig aan de tijd waarin we leven. 
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Langeveld een beroep kunnen doen op de noodzaak van cultuuroverdracht. 
In de traditie van de geesteswetenschappelijke pedagogiek waarin voortge- 
bouwd wordt op het gedachtegoed van een aantal denkers uit de 19° eeuw 
zoals Schleiermacher en Dilthey dat de nadruk legde op het belang van 
cultuuroverdracht tussen ouderen en jongeren. Langelveld kiest uit een 
veelheid van motieven, waarvan het bijbelse motief er één is, want zelfs op 
grond van het denken van Nietzsche en Freud blijkt de noodzaak, dat je het 
de kinderen niet onthouden mag: Het hoogste wat de mens kan helpen de weg 


en zijn eigen levens- en persoon, den, komt uit deze wijsheid tot 


hem ‘terug’ uit eeuwen van zig 
zegt de een — nee, zegt de an 
en ‘God’ schenkt het hem, - 


terugkomt maar nu als abso 


terug: het komt tot hem 


in eigen vraag die tot hem 


rijst de vraag, of de mens dit zijt 
of de mens het aan een jeugd van luttelejaren en aan één persoon van beperkte 
geestelijke middelen mag overlavendevondstenvan valloze eeuwen, nòg eens 
zelf uit te vinden, resp.: de openbaringen die de mens door God geschonken zijn, 
nogmaals geschonken te krijgen.’ Langeveld vervolgt: Ik meen, dat daarop in 


alle drie gevallen het antwoord ontkennend moet zijn en dat dus de mens de 


In: H. Diem en Martinus Langeveld, Untersuchungen zur Anthropologie des 
Kindes. Pädagogische Forschungen, Quelle & Meyer, 1960, p. 33. 
D.Th. Thoomes, Opnieuw aandacht voor de doorbraakpedagogiek van MJ. 


Langeveld. in: In de Waagschaal, 19-11-2011, nr. 16 
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RUDOLF OTTO 


ONTWIKKELINGSFASEN IN DE JEUGD 
EN BĲ SCHRIFTLOZE VOLKEN 


TES BELANGRIJKE TAAK VOOR DE GODSDIENSTPSYCHOLOGIE EN 
-PEDAGOGIEK IS DE FEITEN VAN SPONTANE MYSTIEKE GEVOE- 
LENS UIT DE KINDERLIJKE ERVARINGSWERELD TE ONDERZOEKEN. 

Vanwaar de paradox waarom het levensbepalend is terwijl de oor- 
sprong teloorgaat. Vergelijk het onderzoek van de Marburgse psy- 
choloog en grondlegger van de eidetiserende integratiepsychologie Erich 
Jaensch over het vermogen om het in de kindertijd waargenomene, 
en dat in dezelfde mate vervolgens vaak weer verloren gaat of beperkt 
wordt, opnieuw helder voor de geest te krijgen zodat het beeld het 
karakter van een waarneming krijgt. 

Deze onderzoeken laten zien dat de kinderlijke geest überhaupt in 
aanleg rijker is dan bij volwassenen die een verlies van mogelijkheden 
ondergaan. Deze inzichten zijn ook belangrijk voor de vraag naar de 
oorsprong van religie. Misschien zullen de oude mythen, door een oor- 
spronkelijk rechtstreeks contact tussen mensen en goden, ooit op zo’n 
manier nog eens bevestigen dat het numineuze gevoel niet een pas 
in een later stadium in de cultuurgeschiedenis optredend moment is 
maar — integendeel — dat het voorafging aan alle cultuur. Dat de men- 
selijke begintoestand in ieder geval niet het wilde halfdter was zoals de 
darwinisten zich dat voorstellen. Het is een royaal met aanleg en moge- 
lijkheden toegeruste ‘kinderjarenleeftijd’. Een tijd om te leven die rijk 
was aan mogelijkheden en vooral zoveel rijker was in de gevoelsaan- 
leg dan bij hen in de “kracht van hun leven’. De verklaring die Parker 
voor het religieuze ontwaken aangegeven heeft, wijst in deze richting. 
Het ‘cultuurproduct’ heeft vaak genoeg in het geestesleven van volken 
werkelijk gewoonweg dezelfde rol gespeeld als die van de intellectua- 
lisering in de persoonlijke levensloop, namelijk dat het een oorspron- 
kelijk rijkere gevoelsaanleg sterk in kracht doet verminderen. Met de 
‘visuele aanleg van het kind’ is dit inderdaad overtuigend het geval 
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geweest. Het vermogen om beeldend te zien is geen later product van 
een ontwikkelde cultuur maar moet bij de virtuozen uit de IJstijd in 
verbazingwekkende kwaliteit aanwezig geweest zijn. 

Het is nog steeds een menselijke eigenschap bij de schriftloze culturen 
en wel in hogere mate dan het geval is binnen de geculuveerde leefwe- 
reld. En zoals nog vandaag de dag het specifieke numineuze gevoel van 
het wonderbaarlijke, het ijzingwekkende, het ontzag, maar ook van 
de aandachtigheid het sterkst en meest spontaan naar voren treedt in 


gnsoort. In ieder geval is 
eem van wonderbaar- 


gen aanwezig is maar 
e macht of goddelijke 
kracht die in alle dingen aanwe Onden voortbrengen, zonder 


twijfel en veel eerder en veelsbeterstmrstaarwaren om gevoelsrcacties 


zoals wij ook hebben, te beschrijven. 


2023 


“PAUL NEFF 


Re lig ie als 9 enader 


“Met een voorwoord van “Rudolf Otto 


RELIGION ALS 
GNADE 


von 
PAUL NEFF 


MIT GELEITWOET VON 
RUDOLF OTTO 


mn 
VERLAG VON ALFRED TOPELMANN 
GIESSEN « 1927 


UITGEVERIJ ABRAXAS AMSTERDAM 


Werkelijkheidsverlangen is altijd in de diepste zin 
een verlangen naar aanwezigheid, ontmoeting, naar 
deelname aan een zinvolle werkelijkheid. 

In die zin is het altijd ook een religieus verlangen. 


Mircea Eliade 
INHOUD 
De intuitus mysticus als pflimiti airesBelevenis 
Die Religionen er 
Ontmoeting met mijzelf 
Memoires nyson 
Testament ___Rabindranath Tagore 
Of many things John Ruskin 
Ten sermons of ‘Religion Theo Parker 


en Op de bodem van de ziel uit 2006. 


Het zijn ervaringen die de droomwereld van het kind raken, alsmede de verbeel- 
dingswereld van de volwassene. Ervaringen die de grens tussen de zichtbare wereld 
en het alomvattende waar wij deel van uitmaken voor een moment uitwissen. De nu- 


mineuze beleving wordt beschouwd als “levensbepalend’ 


119 


RUDOLF OTTO 


M TE KUNNEN BEGRIJPEN HOE RELIGIE OOIT IN DE GESCHIEDENIS IS 
® ONTSTAAN MOET ONS UITGANGSPUNT DE MENS EN ZIJN GEMOEDSLEVEN 
ZIJN. ‘Je inleven in de geest van de aapmens, de pithecanthropus, is een hopeloze 
aangelegenheid’. We moeten erop vertrouwen dat de schriftloze mens voor ons 
nog te begrijpen is wanneer we zijn gevoelsleven kunnen volgen, en voor zover dit 
verklaarbaar is in termen van gemoedsbewegingen die wijzelf ook kennen. Deze 
emoties zijn voor ons van groot belang omdat ze ook in onze tijd als spontane, 
oorspronkelijke, dus zo los mogelijk van overlevering en opvoeding, uitingen van 
numineuze ervaring kunnen ontstaan en niet direét herkend worden als iets dat 
vroeger onder religie werd verstaan, of in duidelijk contrast daarmee, als volstrekt 
oorspronkelijke oerervaring wordt beseft. 

In West-östliche Mystik heb ik in Der intuitus mysticus als primittv-elementares Erle- 
ben, een voorbeeld gegeven uit de Streek van Santa Fe, van een ervaring die al heel 
duidelijk de trekken vertoont van een nog onontwikkelde eenheidsgedachte, 
ekatä-darshanam. In de eenzaamheid van New Mexico hadden de bewoners echter 
geen enkele notie van enige mystiek en eenheidsvisies1 (zie p. 39). Maar bijzonder 
belangrijk zijn vooral voorbeelden die tegelijkertijd spontane religieuze ervarin- 
gen uit de kindertijd laten zien. Sinds het onderzoek van Erich Jänsch is de aan- 
dacht van de psychologen steeds meer gericht op capaciteiten die spontaan van- 
uit het kindergemoed opwellen. Deze kwaliteiten blijven in het latere leven door 
gemis aan vorming of om andere redenen bedekt of gaan zelfs verloren. 

de intuitus mysticus als primitef-elementaire belevenis 

Geldt dat ook voor de religieuze talenten? Zo ja, dan zou dat de spontane zelfstan- 
dige religieuze ervaring bijzonder goed aanschouwelijk maken. Zo'n soort aanleg 
(rudiment) kan vandaag de dag, net zoals andere typische eigenschappen van het 
menselijke gemoed, spontaan uit de ziel opwellen en kan dus nog steeds in zijn 
unieke karakteristiek gecontroleerd worden. Daarmee is dan meteen ook een aan- 
zet gegeven om oorspronkelijke religieuze gevoelens, ook in de geschiedenis, als 
wezenlijke en bijzondere bronnen weer te herkennen en te erkennen. In deze uit- 
gangspunten liggen uiteindelijk ook de wortels van religieuze voorstellingen en 
symbolen. Ook al zijn deze vermengd met of verborgen door plaatselijke inbreng 


of eigen fantasie. Ik laat hier graag enkele voorbeelden van zien. 
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THE LURE OF THE DESERT 


“D5 DE MYSTIEKE ERVARING, ONDANKS ALLE SPECULATIES, ALS EEN VOL 
„STREKT EENVOUDIGE DIRECTE BELEVENIS EN TEGELIJKERTIJD ALS EEN 
HEEL SPONTANE EN OORSPRONKELIJKE ERVARING OVERKOMT, LIJDT GEEN 
TWIJFEL. Ik heb op andere plaatsen geprobeerd om overeenkomstige voorbeel 
den speciaal uit jeugdervaringen te verzamelen. Een van de meest recente in dit 
opzicht is de autobiografie van Ankor Larssen: Bei offener Tür, en de helden in zijn 
beide verhalen Maria und Martha, en Die Gemeinde, die in den Himmel wächst leer- 


rijk. — Hierover schrijft een jonge vriend mij het volgende: 


Ik vroeg hem uit te leggen, wa onder de Mystik des zweiten 


Weges verstond. Toen ik daar schau gebruikte, ging hij 
hier diret op in en vertelde em thuis, in de buurt van 


Santa Fe in New-Mexico, heel 


fascinerende ervan heel goed uitdrukt. reef toen deze ervaring in termen 


die precies weergeven wat u (Perudslfoms)merdetern Einheitsschau beschrijft: 


een zeldzame manier van terugdeinzen en in elkaar overgaan van voorwerpen, — 


Just some sort of unity, ‘enkel een vorm van eenheid’. Daarbij was het karakteristieke 


ervan zo buitenredelijk, dat degenen die het kennen het niet nodig vinden om het 
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CE: twaalfjarige jongen is helemaal alleen tijdens het aren lezer. 
Het is een schitterende zomerdag. Zijn dorstige blik omvat vanuit de hoogte 
de omgeving. Het diepe blauw van de hemel strekt zich in een verheven stilte uit over 
de gouden velden, ver over het land. Uit de verte hoor je af en toe het geroep van de 
maaiers of het knallen van de zweep. En bijna onwezenlijk, getemperd door de zon- 
overgoten lucht, zweven, naar gelang het ritme van de uren, de slagen van de kerk- 
torenklok de hoogte in. Dan komt de ziel van de jongen in beroering en voelt hij een 
zeer diep verlangen; vol aandacht en vol verwachting zit hij daar. De ontroering 
wordtsterker, zij groeit uit tot een bedwelmend akkoord. Reusachtig voelt hij het om 
zich heen zweven — hij heeft geen naam voor deze raadselachtige, indringende aan- 
wezigheid, die ook niets gemeen heeft met alles wat hij over God gehoord heeft. Hij 
denkt er zelfs niet aan het verband te brengen met de ‘God’ die hij uit de heilige ver- 
halen kent. Zijn voorstelling van God en datgene wat in deze ervaring doorwerkt, 
hebben niets met elkaar te maken. En nu stort het met volle drukkende kracht op hem 
neer, een huiveringwekkende vloed, een niet te vatten werkelijkheid. Angstig pakt hij 
zijn zakje met aren op dat in het diepe wagenspoor ligt, en maakt dat hij wegkomt 
uit die benauwende situatie. Hij loopt of zijn leven er van afhangt, en komt buiten 
adem in het dorp aan waar hij zich ergens probeert te verbergen voor dit huivering- 
wekkende dat hem overspoelde. Thuisgekomen zit hij na te denken voor de gesloten 
deur en is verbaasd over wat er gebeurd is—ja, hij schaamt zich bijna voor zijn dwaze 
gedrag, maar hij komt er niet uit, zijn wonder blijft. Die aanwezigheid blijft roepen 
en zal hem nooit meer verlaten. 
Die Religionen, Stuttgart 1923, deel 1, p. 37 
“Wat mij in eerste instantie aan deze ervaring - want dat het hier om een werkelijke 
ervaring gaat, werd door de schrijver bevestigd — interesseerde, is dat in hem bijna 
met de nauwkeurigheid van een wetenschappelijke proefneming zich precies die 
gevoelsmomenten openbaarden, die ik in mijn analyse van HET NUMINEUZE zelf 
heb ontdekt. Zelfs op dezelfde manier zoals zich dat in het citaat duidelijk voor- 
deed. In“Das‘Heilige heb ik het aangegeven: een voorbeeld van de zuivere begrips- 
loosheid (‘buitenredelijkheid’) van het religieuze gevoel. Voor degene die het over- 
komt, zijn er geen vertrouwde categorieën aanwezig. Integendeel, het maakt zich 


als het pure mysterieuze, als het mirum (wonderbaarlijke) zelf boven alle bevattings- 


122 


SPONTANE INTUÏTIE 


vermogen uit, voelbaar. Interessant is ook het spontane van de gebeurtenis, want 
de ervaring werd niet in verband gebracht met wat ooit is opgestoken of in lessen 
was geleerd, maar dat het bij vergelijking juist daarvan verschilde. Ook is het gege- 


ven dat het hier om een jeugdervaring gaat van belang. 


unteren Stufen 
Eee 


eer 
BERLIN STUTTGART LEIPZIG 
W.KOHLHAMMER VERLAG 1923 


(vorahnender Regung) opwellen.’ 


‘Het heilige, Amsterdam 2012, p. 2191 


1 VOOR DE GOEDE ORDE: Rudolf Otto heeft zich net als Carl Jung zich openlijk gedistantieerd 
van zijn collega Jakob Hauer (f1962) wegens diens politieke opvattingen. Val. Horst Junginger: 
The study of religion under the impact of fascism, Leiden 2008. In de Niop-Bibliotheek Amsterdam is 
zijn boek Glaube und Blut; Beiträge zum Problem Religion und Rasse uit 1938 aanwezig. 
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Das Unterhaltungsblatt 


Nr, 452 « 


Der Voffifden Zeifung bom Donnersfag, A. Gepfember 


« 1995 


Degegnung mit mir 


Een 
Ebarlotte Heinrichs 


ie Welt war fo welt, wie meine fünfjährigen Augen 
zeidjten, niót unendlid; denn hinter dem Gehege aus un- 
gefdältem Sannenholz hörten Garten und Baumede auf, 
lagerte das fdmere UAngftgehüuje Wald, Und jenfeits der 
Förde lag Oliüdsburg, bie Märdenftadt, beun Kaifer und 
Saïferin und Prinzen Famen zu ihr und ihre weipen Sdhiffe 
tubten wie Wunderfdmäne zwijden ben beiden Utern. Die 
ganze jenjeitige Küftenlinie war unbefannte Grenze. Uuf 
unferem Bande aber war ih zu Davie. Der Strand war 
fdymel und wurde von hohem Waldufer behittet. Man wand 
fh zwifden Dagebutten- und Hajelfträudern einen wilden 
Pfad hinan, man nafdte Beeren von allerliebjten Bäumejen, 
man gudte den gelben Rojen in ihren duntelgefüllten Becjer, 
man Hletterte über den uralten, Frumen Apfelbaum auf den 
Ballon ins Oberitübden, unb da fing das Haus an mit 
Grofivaters Preifenftube, wo bundert und eine Tabatspfeife 
gigen, vom ganz Eurzen Sfummel bis zum meterlangen 

or. Und in der Speifetantmer lagen Wurit und Rúje immer. 
auf verjdiebenen Tellern, weil fie fid nidt vertrugen und 
die Wurit nod befonders unter einem Drabtgitter. Und in 
der Veranda gab es immer Gelee zu nafden oder in einem 
®Bude zu blättern. Jm Dübmerftall nafte aufgepapt werden, 
Daf die Eier vichtig ins Stroh fielen und die Nadbarin — 
grinfend, häflid) wie bie Deze im Müärden — wojnte allen 
Grllärungen zum TeoB gleid hinter der hohen Sornnen- 
blumendede in dem winzigen, Heinfenftrigen Süufel, von dem 
fie fagten, dab es nur bie Wafdhtiüde fet. Einmal wurde ein 
Gdwein gefdladtet, befjen Quieten id eigentlid nidt hören 
folite, und ih burfte mic das Serg aus ber Brühe in dem 
grofen Wafdtefjel fifden. Die Baumede [tand voller Pilze, 
guter und böjer, und ih Tannte fie alle. Wir hetten aud 
eine Gahrenitange. Wenn bie Kaiferin Fam und wenn Ger 
Burtstag tm Haufe war, wurde das Hamburger Wappen ge 
bit; denn alle im Dauje waren Hamburger: Grofwater, 
SroBmutter unb Tante Elifabeth. Die Gropeltern blieben 
mit feembd, aber fie waren gut. Bu Tante wollte id geen 
gärtlid fein, dod) fe hatte mid) gefdlagen, als id das grofe 
Boot von Baftor Els losmadte und während der Ebbe damit 
gu den Injeln hintberwaten wollte, Die Bijder mit ihren 
Reken lieBen mid fowtefo nidt burd, weit erft nod die tiefe 
Dampferftrage bazwifden Fommt. Uber id wollte bod fa 
geen nad ber Walbinfel mit dem leudtend weien Haus. 
Die andere war flady und Fabt wnd man dutfte dert anlegen. 
Die lodte mid gat nidt. „ À 

Der Beg nad Randershof war mein Arbeitsgang. Jeben 
Morgen mute id da bie Mild holen. Ganz mal war der 
Weg mandmal zwijden Feld, auf das man niht treten 
burfte und dem Rand, von weldem man ins Wafjer flürzte. 
Wo bas Ufer breiter wurde, ging es Kh wunderihönr auf 
ben Graspolftern, und id mute Ghilf pflüiden, obgleid ea 
bie Hände zerrif. Oft le id dabei mein Gelb tm Geegras 
liegen, aber id jand es bod am nädyften Fage immer wieder. 
Glibbrige, fbwarze Sdneden triünunten fid in Scharen auf 
ben fumpfigen Wegftellen, aud lag mandymal eine Rreuzotter 
Tauflos tm Gras. Sh wukte, mie id fie töten Eonnte. Ganz 
glängend.grüne Cidedjslein fonnten fid im Ufergeftein, und 
Ringelnattern Schliefen vingelrund und warm auf der be- 
moften Ouadermauer von Randershof. Die Eidedyjen tonnte 
id niemals fangen, aber Slindidleidjen hatte ik fort oft tm 
Cimer voll feftgellopften Candes gehabt. Am nüädfen Mor- 
gen war tim Sand ein Freigvundes Lödlein gewefen und 
etne Schlange mehr barunter. Ale Tage fing ih Rrebie mit 

er Hand, Erft verftedten fie fih, warfen fid) mit ben Zangen 

Gand auf ben Rüden und lagen fill. Id ftand aud til, 
gudte ihnen zit und ariff nad der Gtelle, wo fie verfdwunden 
waren. Nadher afen wir fe zum WUbendbrot. Wenn 
ie beim Koden rot wurden, waren fie lebenbdig gewefen, wern 
ie hon vorher rot waren, Friegten fe die Dilhner. Es gab 
bort Ebbe und Flut, obgleid die Ditiee fonft teine hat. Venn 
bie Glut fitemifd war und daan guridging, wimmelte es 
vor Quallen, Geefternen und toten Bijen. Die idönften 
Ouallen Fonnte man nit anfaffen; fie brannten, Geefterne 
trodnete ië mie auf alen Genfterbrettern, aber bie Hübner 
holten fie metit weg. 

Sm Serbft, wenn der Weg nad Ranbershof ganz &LüpFrig 
war und id nidt einmal das Waffer an meiner Geite vor 
Nebel fehen tonnte, dann tuteten die wenigen Dampfer ganz 
$chautig und laut. Und die Naber Frab-trabten piel öfter und 
heiferer als fonft. Dann fa einmal, als id abends im 
Ounteln die bintere Gartenpforte abriegeln follte, neben den 
Heinen Tannen ein Zwerg, halb fo grof wie id, mit fun- 
Felnden Uugen. 3d wagte niht mehr hinguguden und hatte 
bis zum helen Zimmer Gänfehaut auf dem Niden. Biel 
leidt war dies aber aud nur ein Traum, und id) dente jebt, 
es war Wirtlidteit. Als id Grofvater davon erzäklte, lachten 
alle mid) aus, und id muBte zur Stvafe jeben Abend im 
Dunteln zur Bhorte und zuriid gehen. Id tat es und dadte 
ganz íónell hintereinanber timmer etwas anderes und ging 
an den Fleinen Fannen niet mebe vorbet. Aber wenn es 
wictlid ein Zwerg gewejen war, Fonnte er ja jebt aud wo 
atbers fihen. 

Bet Pafter Els hatten fie Geheimnifre vor mit. Gie 
veinten, td hätte nidts verftanden, weil id fo bumm nad 
ben Pflaumen fragte und Snell an den Glasgloden Himperte, 
bie an ben Bäumen im Garten hingen und im Winde Lieder 
fpielten, aber id hatte body gebört, baf fie mit Toten vebeten 
an einem Bleinen Tijd. Und Tante Elijabeth fab ganz blak 
eus, weil ihre tote Grofmutter den Zeiger als Antwort auf 
„Ja“ geftelit hatte. 

Dann gab es nod abenteuerlide Bende in Muntmithle 
®o fd der tab und die groen Gtiere jedesmal über 
meinen rote intel _aufregten. 

Us Her allerlebte Tag tam, faf id Frievend in jeudter, 
unfibtiger Luft am Strande, hatte ein Schiff aus Sand und 


Golz und Gteinen gebaut, ein Schijf fo fhön und grof 
wie nie. Die Gee flanb still, als hätte fe fdon dem Winter 
ins Anttib gefchaut, die Luft teug Fein Geräuid. Ih fab 
mid um, nad oben, wo unfer trautes Süufel auf hoher 
Gartenfante ffand, Es war niht da, Cine Mauer von 
Nebel umgab mid, gerade fo weit geftellt, ba id bas gelbe, 
naffe Saub der unterften Uferbüfde wabrnehmen Tonnte. Sch 
war allein mit meinem Schiff, mit dem Kleinen Uusídynitt der 
unbewegten Gee. Da brads herein. Wie warme Riefel- 
funten fentten fid die in Monaten hungry aufgefogenen 
Bilder bliidnell und pünttdentlein in mein Inneres, fielen 
rafder, reidjer, tiefer, alle — alle, ohne ein Vergeffenes. Und 
blieben liegen als unerfdöpflider Wurzelgeund meines 
Geins, als unzerftörhare Berbindungsmafje zwifden der 


mitten ber Natur, als Teil ihrer felbft erblidt. Jh war mit 
in ihr begegnet. Und der aus Tiefftem fommende Gebante, 
bet mid) damals burdzog: Dies it bie idhönfte Zeit meines 
Sebens, fo fbön Tann es nie mehr werden, dies weife Er 
tenneit eines Rinbes hat bis heute vecht behalten. Wehe 
mütig {af il in ber groen graven Cinfamteit vor meinem 
Eat und fang bie einzige Beile, die id fingen Lonnte: 
„ie—ieb Heimatland aadee”. Als id gar zu febr fror, gin, 
id binauf, blidte mid immer wieder ned meinem Gif! 
um und empfabt es’bem lieben Gott zu forgfältigfter Uufe 
bewahrung bis gum nädften Gommer. Eeft nad 16 Jahren, 
in benen mir ber Nabenidret ein fradelnder Gehnfudtse 
teijeruf blieb, betrat id ben Strand meiner Kindheit wieber 
unò Tonnte mir niht die Torheit verfagen, nad meinem 


Natur und mir. IG batte mid einen Uugenblid Tang ins k Schiff zu fuden, 


HE VOLGENDE VOORBEELD HOORT ER OOK 
HELEMAAL BĲ. Charlotte Heinrichs vertelt in de 
bijlage van de Vossischen Zeitung, 1925 een ervaring van 
een kind aan het zeestrand. Zij noemt het: Ontmoeting 
met mezelf. De inhoud is voelbaar verschillend van het 
eerste voorbeeld. Zeker wat de vorm betreft zou het ook 
onder ‘spontane mystieke ervaringen’ geschaard kunnen 
worden. De ervaring overkomt het kind op het einde 
van de vakantie, aan de rand van een meer. 

<Toen de allerlaatste dag aanbrak, zat ik rillend van de kou 
in de vochtige nevelige lucht aan het strand. Ik had een schip 
gebouwd van zand, hout en stenen. Een schip, mooier en gro- 
ter dan ik ooit gebouwd had. Het meer lag er stil bij alsof ze de 
winter in Antlitz al ervoer. De lucht droeg geen enkel geluid. Ik 
keek om me heen, omhoog naar ons vertrouwde huisje dat hoog 
aan de duinrand stond. Het was er niet meer. Een muur van 
mist omringde mij zo dat ik nog net het gele, natte loof van de 
onderste oeverbosjes kon zien. - Tk was alleen met mijn schip, 
met de kleine inham van het onbeweeglijke meer. Toen drong 
het naar binnen. Als warme, gestaag vallende vonken zonken 
de beelden die ik maandenlang begerig had geabsorbeerd vlie- 
gensvlug en piepklein in mijn innerlijk. Ze daalden af in mijn 
gemoed. Steeds sneller, talrijker en steeds dieper — allemaal, 
zonder er één over te slaan. En ze bleven daar liggen als onuit- 
puttelijke voedingsbodem van mijn wezen, als een onverwoest- 
bare schakel tussen de natuur en mij. Ik had mezelf een ogen- 
blik lang te midden van de natuur, als onderdeel van de natuur 
zelf, gezien. Ik was mezelf in haar tegengekomen. De gedachte 
die mij toen uit de diepste regionen van mijn wezen vervulde 
was: “Dit is de mooiste tijd van mijn (even, zo mooi kan het 
nooit meer worden. Dit wijze inzicht van een kind heeft tot op 


de dag van vandaag gelijk gehad’ ». 


DE NUMINEUZE ERVARING 


UIDELIJK VERWANT MET DEZE BELEVENISSEN IS WAT TENNYSON OVER 
ADE VERTELDE EN WAT OOK HIJ TOT ZIJN JEUGD KON HERLEIDEN: 
… als een soort wakende trance die ik vaak heb gehad vanaf mijn jeugd als ik helemaal alleen 
was. Het overviel me wanneer ik mijn eigen naam stilletjes tegen mezelf bleef herhalen, tot 
opeens, alsof ik er zelf buitenstond, als het ware vanuit de diepe concentratie de gewaarwor- 
ding van mijzelf ineens leek te vervagen tot een ongebonden staat. Dit was geen verwarrende 
maar de meest heldere en veiligste conditie die absoluut niet in woorden te vatten is. Een 


onbeschrijfelijke gemoedstoestand waarin de dood een bijna lachwekkende onmogelijkheid 


dat de staat onuitsprekelijk is? 


hen I have been all alone. This has 
ill, all at once, as it were, out of the 


“A kind of walking trance I have freque 
often come upon me through repeating 
intensity of the consciousness of individ 
boundless being; and this not a confused stä 
weirdest of the weirdest, utterly beyond words, w 85 an almost laughable impossibility, the loss 
of personality (if so it were) seeming no extinction, but the only true life.” 


‘Misschien laat datgene wat Alfred Tennyson in zijn memoires over zichzelf vertelt 


zich vergelijken met de satori van zen, in het bijzonder met de ervaring van Wuxue 


Zuyuan (f 1286), ook wel Bukko Kokushi genoemd: 


een vlanmmen-kleurige wolk. In eerste instantie dacht ik aan vuur, aan eer mogelijke brand 


ergens in de buurt. Maar tegelijkertijd zag ik: het vuur was in mezelf. Terstond overviel mij 
een gevoel van jubel, van grenzeloze vreugde, vergezeld of onmiddellijk gevolgd door een 
onbeschrijfelijke openbaring van inzicht. Zo zag ik onder meer, ik was niet alleen overtuigd, 
ik zag echt — dat het heelal niet uit dode stof bestaat, maar integendeel, dat het een levende 


aanwezigheid (a living Presence) is; dat de wereldorde zodanig is, dat zonder enige uitzonde- 
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ring en zonder toeval alle dingen voor elkaar het beste 
werken. Het schouwspel duurde een paar seconden. 
Toen was het voorbij. Maar de herinnering bleef en het 
gevoel van werkelijkheid daarvan, van wat ze liet zien, 
zijn alle vijfentwintig jaar die daarna verstreken blij- 


ven bestaan. (C. Butler, Western mysticism, p. 332.) 


Het verschil met zenbeleving is dat Alfred Ten- 
nyson meer het abstracte en benoembare bena- 
dert dan bij zen. Of schijnt te benaderen. Want 
de sterkere verstandelijke houding van de wes- 
terling vertroebelt de ervaring zelf door de 
pogingen om achteraf verklaringen te zoeken. 


(ver. Das Gefühl des Öberweltlichen (Sensus Numinis), ‘Das Numinos-Irrationale im Buddhis- 
mus’, f Satori bei A. Tennyson, p. 252. VGL. i.h.b. over Zen-mystiek R. Otto West-östliche Mys- 
tik2, p. 207 en m.n. p.379: das Gleichnis von der verlorenen und wiedergefundenen Kuh.) 


ET ZO LEERZAAM ZIJN DE MEMOIRES VAN RABINDRANATH TAGORE 
INES ZIJN JEUGDERVARINGEN. Ze zijn juist daarom zo interessant, 
omdat ze laten zien dat niet alleen numineuze gevoelens überhaupt in het jeug- 
dige gemoed uitbreken, maar dat bij hen die er gevoelig voor zijn de typische mys- 
tieke inzichten zich volledig spontaan in de jeugdperiode voordoen. 
Heel lang geleden, toen ik nog één was met de aarde en het groene gras me over.dekte en ik 
overgoten werd door het herfstlicht, toen mijn weidse, groenschemerige lichaam in de zonne- 
schijn de jeugdige geuren en warmte uit elke porie wasemde, toen ik het land en het water van 
verre landen en streken besloeg, lag ik stilzwijgend onder de heldere hemel. Ik voelde hoe in 
hetherfstige zonlicht het wezen van de verrukking, een vitale levenskracht, zich in een intense, 
onuitgesproken, halfbewuste vorm tn mijn uitgestrekte lichaam roerde met een acute, huive- 
rende, uitgelezen golving — ik scheen me daar op dat moment iets van te herinneren! Het 
gevoel van de oeraarde, uitbottend, bloeiend en blij met haar beschermer, de zon. Het is alsof 
de bewustzijnsstroom in mij onmerkbaar en langzaam elke grasspriet, elke boomwortel, elke 
ader doordrenkt, in de golvende beweging die door de korenvelden trekt, pulserend in elk blad 


van de kokospalm dat trilt van levenslust. 
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JOHN RUSKIN 


Vgl. Rudolf Otto, Rabindranath Tagore's Bekenntnis, Tübingen 1931. Aus Rabindranath 
Thakkurs vaterlicher Religion, 1922; Zum Verstandnis von Rabindranath Tagore: Ein Stuck 
altindischer Theologie, 1928-1929; ‘Meine Religion’ von Rabindranath Tagore, 1931. 

Het fragment is afkomstig uit A Tagore testament; Poems and articles, vertaald uit het 


Bengali door Indu Dutt, Londen 1953. 


OHN RUSKIN VERTELT OVER ZIJN VAAK TERUGKERENDE JEUGDERVARINGEN. 


Het zijn zuivere numineuze ervaringen. Bijna alle momenten die wij daarvoor 


engd met verrukking; een onbestemde huivering 


een OW voffelijke geest aan te duiden. 


dk kon het alleen maar door en door aanvö alleen was. Dan deed het vaak mijn 


hele lijf huiveren van vreugde enortzag=peroverkomemeak ik enige tijd niet in de heu- 


vels was geweest en ik allereerst naar de oever van een bergrivier ging waar het bruine water 


rond de steentjes cirkelde, of wanneer ik voor het eerst de toppen van ver land tegen zons- 


Immortality.’ 


John Ruskin: Of many things, hfdst. xvm, S19 in Modern painters dl. 111, George 
Allen, Londen 1906) 
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1 Geen welomlijnde religieuze gevoelens waren erbij betrokken. Geen bepaald religi- 
eus gevoel dat hem bekend voorkwam uit het godsdienstonderwijs, ook geen 
bepaalde, concrete afzonderlijke voorstelling van traditionele dogmatiek ver- 
mengd zich hiermee, of is de aanleiding. 

2 Amper te beschrijven d.w.z. dat het niet tot een concreet begrip terug te brengen is. 

3 Tegelijkertijd is het een gevoel, net zo uniek, zelfstandig en door niets anders te ver- 
vangen, of weer te geven als welk ander elementair mentaal gevoel dan ook. 

4 Het is geen wezenlijke esthetische beleving van schoonheid of van iets ‘verhe- 
vens’ maar dat van een volstrekt andere (das ganz andere) heidigghei”. 

5 ‘Het is intuïtief, dus dat het niet uit overdenking ontstaat; integendeel: het ver- 
vluchtigde ‘toen mijn bedachtzaamheid toenam’. “Het is zonder tussenkomst, gevoelsma- 
tig uit de diepte van de ziel. opgeroepen, een inzicht a-priori, zonder eerste oorzaak. 

6 ‘Huivering en ontzag zijn de kenmerkende gevoelens van mystertum mirum er tre- 
mendum, die zich uiten als een huivering over het hele (yf. 

7 Met vreugde en ontzag de rilling, die tegelijkertijd verrukt en ontzagwekkend is, het 
mengsel van fascinatie met het tremendum ac stupendum. 

8 Ruskin ervoer een nabijheid/als een geestesangst, de aanwezigheid van een onstof- 
felijke geest. Alsof een grote en heilige Geest’ nabij is, schimmige en spookachtig, 
met grandeur en heiligheid, en tegelijk onttrokken aan elke vorm van beschrijving. 

9 Het treedt aan het daglicht als een hartstochtelijk verlangen. Het komt voort uit 
de stille mystieke drijfveer waarover Heinrich Suso en Augustinus spreken en uit 
de neiging naar geheimzinnige waarden, waarnaar wij zoeken in religieuze onrust- 
gevoelens, totdat hij zich laat vinden als een openbaring, en waar we niet naar 
zouden kunnen zoeken of verlangen als we niet in de duisternis al iets van zijn 
aanwezigheid geweten zouden hebben. 

1oNiets esthetisch, niets moralistisch en niets doelmatigs dringt zich op. De erva- 
ring is puur numineus. De natuurkenmerken die Ruskin benoemt zijn precies 
dezelfde die we bij de numineuze natuurbeelden tegenkomen en boven de rede uit- 
stijgen — buitenredelijk zijn. Bijzondere aandacht verdient de indruk van een veraf 
gelegen land bij zonsondergang, deze wijde leegte, versterkt door de stijging aan 
de horizon en door de gevoelens van wijde grenzeloosheid die alleen al door het 


wegzinkende zonlicht zo Sterk kunnen worden opgeroepen. 
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THEODOR PARKER 


Friedrich Schleiermacher noemt zo’n ervaring intuïtie en gevoel voor het oneindige. 
Wij noemen het divinatie (zienersgave, hogere ingeving, inzicht in het verborgene, 
profetie). Schleiermacher had gelijk toen hij opwierp dat divinatie in de sfeer van 
geschiedenis zelfs groter is dan al deze divinatie uit de natuurlijke sfeer. Zal er 
geen numine afflatus te vinden zijn die het buitenredelijke en het numineuze karakter 


van ons eigen tijdsgewricht voorvoeld? (var. Aufsätze das Numinose betreffend 1923.) 


John Ruskin, 1819-1900, was dichter, essayist en sociaal hervormer. In 1843 verscheen 


deel 1 van“Modern painters. Kunst was voor hem vooral een zaak van ethiek en moraal. 


kunst. In The stones of Venice 
ing’ ten grondslag ligt. 


RELIGION’ UIT 1853 


fB PARKER'S 
tw verwant zijn aan die van 


verhaalt van spontane jeugä@rvaringen die 
Ruskin. Vooral zijn bewering over de VEERGOSTE numineuze aanleg bij kinderen, 
en die meteen het numineuzegebiedatbakeneenrslveetuidoopt op de termen die 


wij menen daarvoor te kunnen vormen: 


Het religieuze gevoel (werkzaamheid) begint vroeg bij kinderen. Maar net zoals bij alle 


bezigheden is ze aanvankelijk onbewust. Onbewuste capaciteiten herinneren we ons niet. We 


meer een gevoel dan een gedachte — van een vaag, duister geheimvol iets, een oergrond boven 
alles verheven, om alles en in alles, dat niet begrepen kan worden maar je toch zeker niet kon 
zijn ontgaan? Je lijkt er een deel van te zijn, of het van jou. Je was verwonderd dat je het niet 
met je ogen kon zien, of kon beluisteren met je oren, of met je handen kon aanraken terwijl je 


het wel kon voelen en waarnaar je streefde met zo’n wonderlijke onduidelijkheid. Soms kon 
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je het niet anders dan liefhebben, soms boezemde het vrees in. Je mag het geen naam geven. 
Wanneer je dat zou willen, dan zou geen enkel woord als naam voldoen voor zoiets afwisse- 
lends. je verbindt het met alles wat vreemd en buitengewoon is. Soms zou het hoogst bemin- 
nelijk zijn, dan weer bijna lelijk door zijn onbestemdheid en vormloosheid. Kom je in een 
nieuwe plaats terecht, dan zou het er eerst niet zijn. Maar al snel zou het er weer zijn, als een 
permanente reisgenoot. 

Niet iedereen zal zich zulke ervaringen herinneren, waarschijnlijk alleen diegenen bij wie 
het religieuze bewustzijn vroeg ontlook. En toch zijn we allemaal door zo’n nevelachtige peri- 
ode van onze religieuze ontwikkeling heengegaan, waar de ziel door gevoelens bewogen werd. 
Een gevoel waarvoor het verstand geen passende begrippen kan vormen. Dezelfde gebeurte- 
nis vind je op het grote toneel van de geschiedenis van oude volken, waarvan de gedenktekens 
nog steeds getuigen van deze vroegere bewustzijnsfeiten. En je vindt nu nog complete volken 
die zich in deze nevelige religieuze episode bevinden. Sfuxen en piramides zijn versteende res- 
ten van zulke bewustzijnsfeiten, zoals u en ik ze vroeger in de kinderjaren hebben gehad. De 
schriftloze volken hebben nu eenmaal een zekere naïviteit, tastend naar God, steeds tn verlei- 
ding gebracht om met hun reagerende verstand datgene uit te drukken (in mythe en ritueel), 
wat hun eerst eens in de vorm van rechtstreeks gevoel gegeven werd. Waar de taal nog een te 
grof stuk gereedschap is voor een verfijndere uitdrukking wordt geprobeerd uit steen te vor- 
men wat de taal nog niet kan uitdrukken. Dit vage, geheimenisvolle, bovenmenselijke iets, 
nog voordat het hard geworden is en zich verstevigd heeft tot ‘godheid’, wil ik numen (het 
goddelijke) noemen. Wat het ts, dat weet de schriftloze mens niet. “Het is niet mezelf. Wat is 
het dan ? Misschien iets van buiten?’ Dus nemen ze dat ding van buiten, wat hun wonder- 
baarlijk toeschijnt, misschien een reptiel, een dier, een vogel of een insect. Of een gedeelte van 
de natuur, de wind, de bliksem, de zon, de maan, een planeet of een ster. Zo objectiveert zijn 


gevoel zich in en aan deze uiterlijkheden. 


Theodore Parker (1810-1860) was een Amerikaans unitaristisch theoloog en predi- 
kant in Boston. Hij was beïnvloed door De Wette. Parker erkende geen bovennatuur- 
lijke openbaring en ging geheel uit van de intuïtieve ervaringen van het menselijke 
gemoed. Parker heeft zich, net zoals de Quakers, beiĳverd voor de afschaffing van de 
slavernij. 
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Geheimenis en betovering Dräângt fremôer Tiefe 
Opwellend vanuit onbekende diepte Nätsel unô Zauber 
Naar de diepten van je hart — Líigener Tíefe zu — 

zwijg en wacht. schwefge unô warte. 
Opkomend uit de duisternis Wächst aus dem DunElen, 
Ontspringend in je ziel, Seele bebrängend, 
Vraag schuchter — Sragenô Befangen - 


wacht en luister. warte und lausche. 


Bloeiend uit onzekerheid 
Voorgevoel van samenklank, 
Rust vervangt weerbarstigheid fm Vberstreit — 


<Waarom en hoe de ervaring van verzoë ade met zijn tremendum en zijn fas- 


cinans, zijn huiveringwekkend k&tdseramrekkinsskraeht cot Stand komt en hoe en 


waarom ze deze tovermacht over gemoed en geweten bezit, is voor alle begripsmatige 


theorie ontoegankelijk» 


ling dan hij ooit nog eens zal kennen». 


Edwin Muir! 


1 Deze Schotse dichter en letterkundige had 1939 in St Andrews zelf een levensbepalende ‘religi- 
euze’ ervaring. 
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RUTH 
WOLF Van alles 
het middelpunt 
Overleven en Querido 
werk van Carry 
van Bruggen 


ME OP DEZE BRUG, waar ik stil sta als weerhouden, staat 
het om mij heen, en staart het mij aan en staart op mij neer en 
staart naar mij op… de grote, stille vensterogen in de gevels. de matte 
bomen, het schimmig water... ik ben van alles het middelpunt. Zo klein 
als ik ben, nietig en klein, onder de eeuwige hemel, smeekt het nochtans 
zijn smekingen uit naar mij alleen. 


OPGROEIEN IN 
De Bildung van Cara 
van haar 4° tot 15° le®ens 


OP WEG NAAR CARRY VAN BRUGGEN 


20293 


Met smalgewin in ene kleine stad. 


Maar thans: de rij kste stad. geeft mij niet schoners 
Dan ik toen kosteloos aan schatten had”. 


Jacob Israël de Haan 
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IE NAAR HET TEGENWOORDIGE ZAANSTAD GAAT in 

de hoop iets terug te vinden van het landschap waaruit Carry van Brug- 
gen naar eigen getuigenis in haar jeugd werd ‘opgebouwd’, moet zich voorbe- 
reiden op een bittere teleurstelling. Grachten en sloten zijn gedempt, huisjes en 
gebouwen gesloopt, bomen gekapt, en het stadsbeeld wordt zoals overal elders 
beheerst door het snelverkeer, het warenhuis, de supermarkt. Alleen in een enkele 
met zorg gerestaureerde wijk vindt men nog de Zaans groen geverfde balken, de 
bruggetjes, de wegsloot, het hoog op rijzend geboomte waardoorheen witte beel- 
den schemeren. Het ziet er in die hoekjes heel idyllisch uit, en als onvervalst idyl- 
lisch werd het Zaanse leven ook ervaren door de vele lezers van Carry van Bruggens 
verhalenbundels“Het huisje aan de sloot, Avontuurtjes en“Vier jaargetijden. 
Dat de werkelijkheid in heel wat opzichten volstrekt anders was, wordt niet alleen 
duidelijk uit de historische feiten en achtergronden die sinds het verschijnen van 
die bundels aan het licht zijn gekomen, maar ook reeds uit het door de schrijfster 
zelf verstrekte materiaal. Daarvoor hoeft men niet eens tussen de regels door te 
lezen, het staat er allemaal in, maar men wordt makkelijk misleid door het glan- 
zend herinneringswaas dat over deze verhalen ligt uitgespreid en ze als in een 
avondschijnsel van “innigheid bijeenhoudt. Wij mogen op dat lieflijk licht niet 
afgaan; de vraag is: wat wordt er door onthuld en wat verborgen? 
Buiten de stad, onder aan de Westzanerdijk, ligt de kleine begraafplaats van de 
joodse gemeente Zaandam, het Huis des Levens, zoals het in de joodse traditie 
heet: ‘geen monumenten, niets dan de rijen rechtopstaande zerken in het onge- 
maaide gras, binnen de doornenhaag, waar een geit eenzaam de hoge halmen at, 
daar geen staal aan raken mocht!’ En hoe stil is het er ook nu nog, haast als op de 
dag dat er een zelfmoordenaar werd begraven: ‘Het was zo stil. je kon het lange, 
droge gras horen schuifelen langs hun broeken en voor hun laarzen uit[….] Toen 
hij in de grond was en de grond weer dicht was en ze allemaal langs Zadoks moes- 
ten om hun handen te laten wassen, kon je het water horen kletteren in de blikken 
kom, zo stil als het was. 
Er staan slechts enkele tientallen zerken, op de eerste rij de stenen van de ouders 


De Haan: vader Izak, godsdienstleraar en voorzanger van de joodse gemeente Zaan 
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dam, gestorven 1 mei 1924, en moeder Betje de Haan Rubens, gestorven 6 oktober 
1912. Uit een gedicht van Carry’s broer Jacob Israël weten wij dat de kinderen uit 
het gezin De Haan jaarlijks op de begraafplaats bijeen komen: 

Heur jaartijd keert en Moeders kindren komen/ Als nooit gescheiden biddend aan heur graf / 
Voor énen Dag laten zij Daad en Dromen / Voor één Dag leggen zij hun zorgen af. 
CKindren zijn hier uitsluitend de zonen; Carry kon dus de jaartijd van haar moeders 
sterven niet met het zeggen van kaddiesj herdenken. 


Op Betjes steen staat vermeld dat haar vader moré is geweest? De titel duidt op een 


maar ook nog in‘Het huisje aan dë$boot en Vier jaau ) Het is een trots die zich 


met geweld moet handhaven ten overstaan vän de hardnekkige, lang niet altijd 
onschuldige plagerijen van dédorpse omgevings 
De herinnering aan het eentonige schelden, de botte minachting en het buitenge- 


sloten worden bij spelletjes is Carry haar leven lang diep in het vlees blijven ste- 


ken. Zij heeft veel bitters van zich af moeten schrijven voor dat de droesem en de 


1 KADDIES), Aramees voor heilig; gebed of lofzang dat de heiligheid van DE EEUWIGE en de hoop op 
verlossing verkondigt. Het wordt uitgesproken tijdens de gebedsdienst en gezegd na het overlij- 


den van een familielid en daarna jaarlijks op de sterfdag. 
2 _MORÉ (Hebr. leraar), titel van joodse gepromoveerde theoloog tot zelfstandig leraar. 


In grote gemeenten is de graad van moré voorwaarde om tot rabbijn te worden benoemd. 
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Niet alleen de kinderen De Haan raakten dikwijls gekwetst in hun aanraking met 
de harde buitenwereld. Ook hun vader bleef niets bespaard, en wel voornamelijk 
door de talrijke botsingen met zijn meerderen en broodheren, die niet wisten wat 
zij moesten beginnen met die eeuwig en altijd op zijn recht staande dwarsdenker, 
de steeds nieuwe bezwaarschriften indienende querulant, van wiens geleerdheid 
zij bovendien geen al te hoge dunk hadden. Want Izak de Haan, in joodse kring 
om zijn opvliegendheid Beis Eizakie (Kwaaie Izakje) genoemd, was begonnen als 
marskramer te Edam; met het pak op de rug trok hij langs de boerderijen, en pas 
na vele pogingen om zich een soort bestaan te scheppen — onder meer als ‘zaak- 
waarnemer’, waarschijnlijk een soort vraagbaak voor boeren in de omtrek — was 
hij een geheel nieuwe koers ingeslagen. Mede op aanraden van zijn tweede vrouw, 
de reeds genoemde Betje Rubens (zijn eerste was heel jong overleden), begon hij in 
Amsterdam aan de studie voor godsdienstonderwijzer van de laagste rang. 

Wat hij voor dat examen moest kennen, was zo gering nog niet. Hij had geen akte 
van bekwaamheid als hulponderwijzer en moest voor de commissie van examina- 
toren blijk geven voldoende kennis te bezitten van het le zen en schrijven der Nederlandse 
taal, de gronden dier taal, de beginselen der rekenkunde, de regel van drieën ingesloten, van 
de vaderlandse geschiedenis en de aardrijkskunde der Nederlanden. Dit wat het algemene 
gedeelte betreft, waarbij men moet bedenken dat het spreken en schrijven van 
zuiver Nederlands in eenvoudige joodse kringen toentertijd nog tot de uitzon- 
deringen behoorde. De eigenlijke kundigheden vereist voor de toelating als gods- 


dienstonderwijzer van de laagste rang werden als volgt omschreven: 


1. ‘Het lezen der Hebreeuwse taal met juiste accentuatie en bekendheid met de 
gronden der Hebreeuwse grammatica tot en met de werkwoorden. 

2. ‘Het in het Nederlands vertalen van de dagelijkse en 

de op sabbat en feestdagen meest gebruikelijke gebeden […]. 


‘Het in het Nederlands vertalen van de Pentateuch. 


mA Wo 


De kennis van de dertien geloofsartikelen [in de dertiende eeuw opgesteld 
door Maimonides] en enige kennis van de geboden en verboden welke ten 


huidige dage van toepassing zijn. 
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6. Enige kennis van de Bijbelse geschiedenis. 
7. Het schrijven van Hebreeuws cursief [….]. 


8. Aanleg om in bovengemelde vakken les te geven. 


E BROODNODIGE RUST EN CONCENTRATIE om zich deze vaardigheden 
“Di kennis eigen te maken, vond Izak de Haan niet in het kleine, overvolle 
huis in Amsterdam, waar het wel donker, bedompt en rumoerig zal zijn geweest. 
Evenals zijn spiegelbeeld meneer Snoek in het verhaal “Hoe meneer Snoek examen 


deed’ stellen we hem voor op een b ade Amsterdamse stadsparken. 


Met zijn geringe voorkennis e 
heten dat hij de eerste keer sla 
zou hij zelfs daaraan nooit beg 
na zijn aanstelling te wachten 
Zowel in Smilde en Gorredijk alst 
ders van de joodse gemeente, overal wä les aanklachten en dreigementen. 
Er is een brief waarin twee befergesteveerdefamilieleden, de wiskundeleraar Ger- 
son de Haan en zwager Koekkoek, voor hem in de bres springen bij het bestuur 


van de joodse gemeente Zaandam die hem voor 3 januari 1892 ontslag had aan- 


gezegd in verband met een confliët over zijn toezicht op het ritueel slachten, wat 


tonele voert: 
De eenzame voetganger [….] was onderwijzer bij de Israël. gemeente te Stroomdam, doch 
daaraan waren nog enige andere functies verbonden. Hij was tevens voorzanger, ritueel 


beestensnijder, substituut huwelijksinzegenaar, secretaris van de kerkenraad, ziekenbezoe- 
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ker, waker bij stervenden, bazuinblazer, kerkelijk besnijder, predikant en in allerlei zaken de 
vraagbaak van een teder, die gratis advies verlangde; gelukkig dat de synagogen geen kerkto- 
rens hebben, anders was hij zeker ook nog klokkenist geweest.’ 

Tot in Eva toe herkennen wij in Carry van Bruggens werk afspiegelingen van haar 
vaders woelig en geteisterd bestaan; eigenlijk is het alsof zij pas dan (zij het ook 
hier via het medium van de familie Snoek) door compassie gedreven iets wezen- 
lijks vermag te onthullen over de verzoekingen waaraan hij in zijn eeuwige 
armoede was blootgesteld en over de bezoekingen waaraan zijn vrouw door zijn 
consciëntieuze vervulling van het vermenigvuldigingsgebod in haar zwakte was 
uitgeleverd — de zwangerschappen en kraambedden. 

Tot zestien keer toe is de toch al niet sterke, zeer nerveuze vrouw in ‘gezegende’ 
omstandigheden geraakt; negen kinderen zag ze opgroeien, waarvan er twee uit 
haar mans eerste huwelijk waren. Eén van haar dochtertjes, Duifje Esther, bleek 
geestelijk gestoord; haar aanwezigheid drukte zwaar op de kinderen De Haan, 
zo als blijkt uit de beschrijving van de naamloze zuster uit‘Heleen, die niet naar 
school ging: ‘tegen de avond nam vader haar mee en wandelde met haar langs de rivier. 
Soms zat ze een volslagen dag in een hoek van de zolder op de grond, knaagde aan haar han- 
den en bewoog grommend het lijf in bochten.’ Hoe Lientje de Haan als kind opkwam 
voor Duifje is aan de Zaan nog bij overlevering bekend: zij sloeg altijd met haar 
schooltas op het hoofd van kinderen die haar zwakbegaafde zusje plaagden. Een 
jonger broertje, Meyer, was lichamelijk zwak en werd door Lientje met gestadige 
zorg grootgebracht; als volwassene zou hij, teruggekeerd tot het orthodoxe geloof 
en veel fanatieker dan zijn ouders met haar breken omdat zij ‘vrij’ leefde. 

Dat het voor de snel verouderende moeder een ondoenlijke taak was om enige 
orde te scheppen in het grote huishouden laat zich raden. Nog steeds staan er in 
Zaandam spoorhuisjes die overeenkomen met de behuizing waarin de kinderen De 
Haan hun jeugd doorbrachten: smalle woningen, uit planken opgetrokken, muf 
en donker. Er waren echter geen bedsteden en alkoven meer en er is stromend 
water en sanitair — in Carry’s jeugd bestond het gemak uit een ton, in een don- 
ker hokje boven de sloot, die op gezette tijden door de vaatjesman werd ververst. 


Misschien had een knappe burgervrouw, van het species waar Carry in haar verhalen 
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vol afkeer van gewaagt, er ook onder die drukkende omstandigheden nog iets van 
kunnen maken. Volgens Mies de Haan was moeder Betje wel met een bijzondere 
fantasie begaafd, maar was ze ziekelijk slordig en had ze van huishouden en kle- 
ren niet veel verstand. Het naaiwerk voor de kinderen wordt in Carry’s verhalen 
verricht door ‘juffrouw Content’, die er de nieuwste, op ‘avondjes’ gehoorde lied- 
jes bij zingt en bovendien schandelijke geheimen kent van mensen uit de kille (de 
joodse gemeente). Juffrouw Content maakte de hardgekleurde betreste jurkjes 


zoals Esther en Roosje in De verlatene ze dragen, maar ze heeft ook de groenflu- 


per in Het Joodje, waar de 


lerend ongedierte en waar 


Haans leven wel in uiterste eenvoud, jäsehamelheid, maar ze doen krampachtig 


hun best om fatsoenlijk te zij errmieealsammteselder Tekenend voor deze held- 


haftige pogingen tot stand ophouden is een passage in ‘De brief uit Het huisje aan de 


sloot over de toelating van het broertje tot de Franse school en waarin het kleine 


meisje uit alle macht voor zichzelf beredeneert waarom zij geen ‘armelui’ zijn en 


Het huis is echter meer dan een woning, meer ook dan een bolwerk van kleinbur- 
gerlijk fatsoen: het is vooral een wijkplaats. De mezoeza aan de deurpost, het koker- 
tje met de teksten uit Deuteronomium: ‘Hoor, Israël, de Eeuwige is onze G'd, de Eeuwige 


is één’, vormt een beveiliging tegen alle kwaad voor de bewoners. In de huiskamer 
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bevinden zich als stille tekens van actief joods leven onder andere het chanoekakan- 
delaar, dat gebruikt wordt in de tijd van het Lichtjesfeest in december, het mizrach of 
wandbord dat de gebedsrichting aangeeft en de kandelaars voor de sabbatlichten, 
die elke vrijdagavond worden neergezet op het witte tafelkleed dat, zo als Carry 
van Bruggen vertelt, in een ondeelbaar, onvatbaar ogenblik de hele kamer en de 
gezichten van de mensen een ander aanzien geeft. 

Met rituele voorwerpen in het kader van handeling en gebed werd in de woning 
het dagelijks leven van de morgen tot de avond geheiligd; de sabbat en de feesten 
van de jaarkring werden er gevierd, te beginnen met Rosj Hasjana, het nieuwjaars- 
feest, dat ergens in het vroege najaar valt en de rij van gedenkdagen opent met 
plechtige ramshorenstoten. Van al die rust- en feestdagen, hele en ‘halve’, vinden 
wij de steeds veranderende neerslag in het werk van Carry van Bruggen. Of zij zich 
verzet dan wel losmaakt, of zij glimlacht om de herinnering of zich verbijt van 
pijn om wat voor haar verloren ging, onder alle omstandigheden herkennen wij 
haar diepe betrokkenheid bij deze vroegere levensvormen. 

Uit wat zij ons meedeelt, blijkt eens te meer dat het jodendom een way of life is, 
waarin doen, rusten en beleven centraal Staan. Het Hoor, Israël! dat de joden van 
de wereld samenbindt, is niet alleen een gemeenschappelijk belijden, het is het 
in de Thora, de vijf boeken van Mozes, wortelende samenstel van bewust te ver- 
richten handelingen, dat gestaald is in het vuur van een tweeduizend jaar oude 
ballingschapsgeschiedenis, verrijkt en verdiept door de denkbeelden en ervarin- 
gen van elkaar opvolgende generaties van beproefde vromen. Van hen die zich 
belangeloos en tot offer bereid hebben gewijd aan het door denken van die Leer. 
De afglans van dit lijden en vorsen rust in wezen nog op de kleinste religieuze 
handeling en kan slechts door het gedachteloos verrichten ervan worden gedoofd. 
In de jeugd van Lientje de Haan is het verzandingsproces in het Nederlandse joden- 
dom niet meer te tuiten. Haar eigen werk als Carry van Bruggen weerspiegelt een 
fase van dat verval en legt er tegelijkertijd getuigenis van af dat de jeugdherinne- 
ringen voor de schrijfster ‘ten bronwel’ werden, zoals zij dit later zal aanduiden. — 
Niet alleen de viering van de jaarkring gaf het karig leven aan het Dampad enige 


glans, ook de vertelsels van de met fantasie begiftigde moeder droegen daartoe 
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bij. Op van die vlakke, vale novemberdagen, zoals ze worden beschreven in Vier jaar- 
getijden, werden er voor de zoveelste maal herinneringen opgehaald aan moeders 
grootvader, in Carry’s werk aangeduid als Rebbe Heele Arjei: en ze hadden een sjoel 
in huis en de joodse knecht heette Ruben en de joodse meid heette Reggie. Het zo vaak door 
de buitenwereld aangetaste zelfbewustzijn van de kinderen De Haan bloeide weer 
op bij het horen van bijzonderheden over rijke, geleerde en mystiek begaafde voor- 
ouders; het besef van anders-zijn woog op tegen de drukkende ervaringen van 
armoede en van sociaal isolement, dat door de Sterke contrastwerking met die ver- 


halen in een nieuw en troostrijk Li 


chaduw van bovennatuur- 
lijke krachten, waarmee som lfgen i 5 begiftigd geweest zoude 
imte. Dat de kinderen De 
akend echte angstgevoe- 


dige afstamming zat te vertellen, blijk ijk uit een verhaal als“Het wonder, 


waarin een verslag van oudoofffSjitmmeoverkheehentan geboren ‘tweede gezicht’ 


door het kleine meisje als een benauwende koortsdroom wordt ervaren. En ook 


van velerlei andere angsten was dat kinderleven vervuld: er gaat een moordenaar 


Met andere woorden: «Personages, gebeurtenissen en andere data van dit jiddische tafe- 


reel zijn in de fictionele blender gepureerd. Toch is het allemaal echt gebeurd”. 
Herinneringen verschuiven, karakters krijgen andere lichamen. De waarheid is 


geborgd: in de (iteraire bewijskracht» 


141 


DE VROEGE JEUGD VAN CARRY VAN BRUGGEN 


ET EERSTE BOEK VAN CARRY VAN BRUGGEN, In de schaduw (Van kinderle- 
isle uit 1907 vertoont nog de rauwe plekken van de grimmige omklemming 
waarin haar Strakke, schamele jeugd de schrijver gevangen had gehouden. Wat 
zij zich dán herinnert, is in de eerste plaats de dwang. Elke vrije woensdagmid- 
dag, elke zondag, en 's middags na vieren moesten de kinderen van de ongeveer 
honderd leden tellende joodse gemeente naar het joodse school. Over deze instelling 
komen wij uit het werk van Carry het een en ander te weten. Haar eerste bundel 
opent met een verhaal dat dit verplichte extra schoolbezoek tot onderwerp heeft, 


en twintig jaar later spreekt zij erover in de autobiografische tekst De drie deurew: 


Waarom ben ik van zo veel gebouwen, van zoveel vertrekken uit later jaren alles vergeten. 
[..] en zou tk de inktvlekken kunnen te kenen op die zeskante tafel met de bruine randen in 
het Joodse school, als ik “überhaupt” kon tekenen? Daar was het zinken fonteintje, en daar de 
kierende turfkast en de glazen deur naar het speelveld… ik zie het, ik ruik het, ik voel het om 
me heen. 

Het laatste kunnen we niet letterlijk genoeg nemen! Jaren later zal midden in een 
filosofisch betoog over spotvormen van regels en voorschriften hetzelfde fontein- 
te te voorschijn komen, alleen is het nu niet van zink maar van blik, wat wel juis- 
ter zal zijn: Het ongelukkige vieze blikken fonteintje dat men op de dorpen in joodse scholen 
kan zien hangen en waar aan de kindertjes hun vingers moeten ‘netzen’ aan een paar drup- 
pels water na de lichaamsfuncties is de frase, de spotvorm van de reinheidsgedachte die aan 


het voor schrift ten grondslag ligt’ 


In Carry's eerste omvangrijke roman De verlatene (1910) vinden we de joodse school 
zelfs als dramatisch element, een Sterk sprekende, fel aangezette toets in het beeld 
van Daniël Lehrens ontwikkeling. Mede onder de druk van de als zinloos onder- 
gane leerstof en onderwijsmethode voltrekt Daantje zijn afwending van de hem 
eerst zo dierbare joodse levenswijze. Maar vooral in Het huisje komt het joodse school 
veelvuldig als motief terug; een deel van het soms zeer conflictueuze gemeente- 
leven galmt vervormd na in de gesprekken die de kinderen voeren op het bleek- 


veldje achter de school. 
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De jeugdige De Haans verkeerden daarbij in een speciale positie: ze ontvingen het 
joodse onderwijs van hun eigen vader, die zo driftig kon worden en die, als we in 
meneer Snoek gedeelten van een portret mogen zien, zijn eigen kinderen altijd 
dubbel $trafte omdat zij ook dubbel zondigden: tegen hun vader en tegen hun 
leraar! Dat Van Bruggens denken over het joodse school in de loop van de jaren aan 
wijzigingen onderhevig is geweest, kunnen we aflezen aan de Sterk wisselende 
belichting waaronder dat verschijnsel in haar verhalen en romans wordt uitge- 


beeld. Het door afschuw gevoede protest, waarvan ze zo gedreven en met zo'n 


heeft in Het huisje plaats ge 
dering: het verried, de weerzi n, maar de benauwenis is 


ook in deze late herbeleving on-fiktionele Hedendaags 


Haan. Zij spreekt over de waardering vä ebreeuws, die zoveel lager ligt dan 


de geestdrift voor het Grieks bijdebeschaafdenn=mmn 


Of ts het Hebreeuws soms geen klassieke taal? Of wortelt de ‘cultuur’ van het calvinistische 


Holland 1mms niet dieper in de Bijbel dan in Homerus? [.….] En is dan niet het Hebreeuws 


munstens baar als he Toch leert 


Demimchtine warmee mharkeninmeningkheenmnbevmkarvderwerd bee 
gend, is niet te herkennen in de milde woorden die Cor Bruijn aan rebbe De Haan 
heeft gewijd in zijn jeugdherinneringen Wijd was mijn land; hij noemt hem in 
verband met zijn eigen hartelijke be trekkingen tot de joodse slagersfamilie Van 


Thijn te Wormerveer: 
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En bij de Van Thijns kwam de vader van Carolien en Jacob de Haan. Ik ben hem dikwijls 
gepasseerd op de Markt, als ik van school kwam en hij weer naar de trein ging. Ik zie hem 
nog duidelijk voor me. In mijn herinnering was hij toen al oud. Hij liep langzaam, vond tk, 
alsof hij in diepe gedachten verzonken was. Zijn lange jas was groen van ouderdom. Hij had 
een treffende kop met groeven om de mond en in het voorhoofd. Hij was de man, wiens tra- 
gisch lot zijn dochter Carolien later zo overgegeven-scherp en meevoelend tn De verlatene, 
heeft beschreven. Hij wás de verlatene, reeds toen, als ik hem zag gaan over ons marktplein. 
Bij Carry van Bruggen was die herinnering een wond die bleef schrijnen en die 
weer openging in de tijd van haar vaders overlijden. Het lijkt niet onmogelijk dat 
juist het verdriet om de de dood van hem, die het vereerde middelpunt van haar 
kinderleven was, haar die apologie van zijn taak in de pen heeft gegeven. 

Enkele weken na de dood van Carry's vader is haar broer Jacob Israël, de dichter 
en significus, vermoord — Hedendaags fetisjisme, dat zich bezighoudt met de maat- 
schappelijke problematiek van het verschijnsel taal, zou ook als een hulde aan zijn 
nagedachtenis kunnen worden gezien. Hij was immers het broertje dat het dichtst 
naast haar opgroeide, dat ze dank zij het geringe leeftijdsverschil en op grond van 
eendere aanleg en belangstelling voelde als haar tweelinghelft. In zijn gezelschap 

zwierf ze door het dorp en verkende ze de omtrek, met hem speelde, fantaseerde 
en vocht ze, en eindeloos waren de gesprekken die ze voerden over hun eerste 
waarnemingen in de omringende wereld, over woorden die zich zo vreemd kun- 
nen loszingen van hun betekenissen, over als plat en stuitend ervaren zegswijzen 
Alte goed is buurmans gek en Zaken gaan voor het meisje, kortom: over alles wat hen 
bestormde, waaraan ze weerloos en gewillig waren uitgeleverd, de razende raad- 
sels, de klagende vragen die het bestaan in een provinciestadje misschien op kleinere 
schaal, maar niet minder hevig teisteren dan in de grote wereld. 

Met hem ook ging ze, behalve naar het joodse school, naar de openbare lagere school, 
waaraan in Het huisje en vooral in Avontuurtjes een aantal verhalen is gewijd. In een 
van de vertellingen uit het laatstgenoemde boek blijkt welk een centrale plaats 
de school in het kinderleven be kleedt: als de meester onverwacht door een tele- 
gram wordt weggeroepen en de klas de hele dag vrij krijgt, wordt het kleine meisje 


bevangen door het gevoel dat het niet is toegestaan tijdens de schooluren op straat 


‘SLEPENDE DONKERE MELODIEËN’ 


te lopen: Ze |. hoort er niet en wordt er niet verwacht en mag er eigenlijk niet wezen en mag 
niet zien wat er allemaal gebeurt… De klok van negen trekt een streep, neen beter, richt een 
dikke ribbel op. daar mogen kinderen niet overheen… 

Maar de school betekent ook urenlange doffe verveling, als de leeslesjes rondgaan 
tot iedereen een beurt heeft gehad, als er in de somberte van een herfstdag gerekend 
moet worden of, het ergst van al, gebreid en gemaasd tot de handen van het kind 
klam zijn en het werkje een onooglijk vod wordt; dan zal haar wel eens hetzelfde 


overkomen zijn als Heleen: dat haar vingers wit en slap werden, haar ogen dof, zodat 


bloed raasde tegen dat peute- 
ren op lapjes.’ Verveling moet ge kind dikwijls met loden 
zwaarte in haar bank hebbe O verveling... schemering. 


rekenen. regen… echo's. En als dêlbel t ende sein geeft, dan gauw 


school of, o verschrikking, voor de bre sof Lientje niet genoeg leed onder 


de gewone handwerkles, moestzij wegens haaralteseringe vorderingen nog een 


aantal uren per week naar een van de aparte Cursussen waarop de boerenmeis- 


jes brei- en naailes ontvingen hetzij van een fijne oftewel gereformeerde juffrouw, 


hetzij van de strenge nonnen, of, als de eisen die de ouders stelden wat bescheide- 


dat de slepende donkere melodieën van psalmen en gezangen, plichtmatig aange- 
heven aan het eind van de duffe lesuren, op Leentje zo’n diepe indruk maken, dat 
zij ze, op zolder dromend, als buiten haar wil ineens begint te neuriën: “Zo lief had 


Hij zondaars, dat Hij voor hen stierf, / Genade bij God door Zijn zoenbloed verwierf...’ en 
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dat het even duurt voordat de betekenis van het eerst zo zoet lijkende zingen tot 
haar doordringt: ze heeft vreemde goden aanbeden, de God nog wel van wie haar 
zo verachten! 

Botter en rauwer gaat het toe in Het breischooltje uit 1910, waar de atmosfeer let- 
terlijk en figuurlijk om te stikken is; de lezer weet niet met wie hij meer mede- 
lijden moet hebben, met de als paria's behandelde joodse kinderen Henderiek en 
Racheltje, die, als er thee wordt geschonken, uit de onooglijke jodenkommetjes moe- 
ten drinken, of met het gebochelde wijfje Pietje, dat, van fatsoenlijke komaf maar 
aan lager wal geraakt, totaal berooid en verlaten eindigt op de ziekenzaal van het 
armenhuis. 

Of de trieste dood van Pietje klopt is onduidelijk. Wel is duidelijk dat Lientje in 
de lagere schoolperiode tot in de kern van haar wezentje een besef heeft gekregen 
van de onontkoombaarheid van het dood-zijn. De aanleiding daartoe is blijkbaar 
niet het veelvuldig sterven in haar eigen omgeving — vier van haar eigen broertjes 
en zusjes overleden voordat zij twaalf was, daarvan wordt in het werk van Carry 
van Bruggen geen gewag gemaakt, maar een liedje dat de aardige nieuwe mees- 
ter in de klas laat lezen: Zwijgend spreidt de nacht zijn kleed / over woud en dreven. Die 
regels brengen het meisje aan het dromen: ‘woud’ is een mijmerwoord, ‘dreven’ kun je 
niet anders dan als zacht glooiende verten denken. Dan komt het tweede couplet: Een- 
maal zal het zwarte zand / als de nacht ons dekken, / en geen lieve vriendenhand / uit de 
slaap ons wekken. 

De tekst is in Carry's beleving anders, de tekst is eigenlijk zwarte grond en vrienden- 
mond. Hoe dan ook, het voor melodie en woordklanken ontvankelijke kind kan 
niet verder lezen doordat de tranen haar in de keel kroppen, en ’s avonds ligt ze, 
als buiten de storm raast, in bed en daar komen de woorden bij haar terug: Een- 
maal zal het zwarte zand. Dan ben je dood. en ben je weg. je bent er niet meer. het 
zwarte zand dekt je. als de nacht. en onder in het zand is een kist [….] tn die kist ben jezelf. 
er is een deksel vlak boven je gezicht en boven op het deksel is het zwarte zand, als de nacht. 
En dat gebeurt niet maar misschien… maar vast. vast. vast. [….] iets dat groot en vaag om 
haar bewoog als de schemerige schaduwen van reusachtige vlerken. zet zich dicht en don- 


ker vlak op haar hart”. 
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Er kan zich ook wel eens, bij uitzondering, op school een wereld van wonderbaar- 
lijk leven openvouwen: als de meester van de Noordpool vertelt, van noorderlicht 
en ijsberen en spiegelende bevroren vlakten, en vooral: van ijsbergen, die ten dele 
boven het water uitsteken, het grootste gedeelte, de voet, is in de diepte verrader- 
lijk verborgen. De hele middag moet Lientje erover nadenken, steeds duidelijker 
voelt ze dat die ijsberg iets met haarzelf te maken heeft: De Voet van de IJsberg is bin- 
nen in haar. het is haar eigen verborgen leven… het is het toegeslotene achter haar gewone 
leven dat niemand kent of maar vermoedt. Uit dat binnenleven, zo wordt haar ineens 


duidelijk, stijgen de dromen op, ve vrede, benauwde, maar ook de 


steeds terugkerende dromen v, lende huizen zwart boven 
diep water, vreemde steden, 
Let wel, de bijzonderheden did 


volheid’ zich in fundamentele 


zijn stil en donker. 

jaar verteld — toen ’s levens 
haar had geopenbaard — 
zijn afkomstig van wat Lientje t eeft beleefd en ervaren. Ze 
kende de stemmen van wind en water, aaPeok het schelle smaus-geroep van jou- 
wende buurkinderen; ze haddeverlokkingenronderstn van de Sintemaartens- 


lichtjes en van de zoetsmeltende wijs die door de straatjes klonk als de Ster van Bet- 


lehem door de decemberavond werd rondgedragen. Ze was in de ban geraakt van 


het verglijden der seizoenen en had de invloed daarvan op haar innerlijk leven 


boekerijtje lag met titels als Het kasteel Montmorency, De kroon met de karbonkelstenen 
en Het geheim van een adellijke Russische familie, waar Leentje uit Van een kind zo ver- 
zot op is. Al ontmoette Lientje dan geen adellijke Russen, ze had wel in hun eigen 


kleine gemeente, ja in eigen huis de door pogroms verjaagde Russische joden zien 
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komen en gaan, en met ontsteltenis en mededogen, vol spontaan opwellend saam- 
horigheidsgevoel, had ze brokstukken opgevangen van de gruwelijke geschiede- 
nissen die hun aankleefden. Uit dit samenstel van waarnemingen, dromen, avon- 
turen en Stemmingen waren vragen opgekomen die bij haar — ja, juist bij haar 
— steeds dringender om een antwoord leken aan te kloppen. 

Hoeveel, en hoe bewust bovendien, ze ook beleefd had vóór haar veertiende jaar, 
de onderwijzersopleiding normaalschool zou haar, alle dufheid van de leerstof ten 
spijt (Hollandse graven…, Congruente driehoeken…, Samengestelde interesten…, Theorie 
van de kous.) een reeks nieuwe, ingrijpende ervaringen brengen. Haar broer Jacob 
Israël bezocht al het Franse school -voortgezet onderwijs, waar hij als joodse jon- 
gen en niet betalende leerling op het nippertje was toegelaten — toen Lientje nog 
naar de lagere school moest, en hij mocht de Rijkskweekschool in Haarlem aflopen, 
terwijl zij naar de ULO en de normaalschool op het Rustenburg in haar woonplaats 
moest gaan. Daar is zij gezien door Cor Bruijn, die haar ruim een halve eeuw later 
als volgt heeft beschreven: 

Zij was ruim twee jaar ouder dan ik, zat dus enkele klassen hogeren ik zag haar meestal maar 
vanuit de verte. Maar ik zág haar tenminste! Ze was anders dan de anderen. Ze sprong eruit, 
door haar opvallende kop, door haar levendigheid, door haar spirit. En ze dichtte! Ze had 
een prachtig gedicht op Van der Wey gemaakt, de leraar met wie we het meest te maken had- 
den! En het gerucht ging dat ze schitterende opstellen kon maken. Eén ervan is zeker dat 
met een 10 beloonde opstel ge weest over Het medelijden, dat Eva in het boek van die 
naam moet voorlezen aan een niet nader genoemde leer kracht (volgens Cor Bruijn 
de heer Van Wijk op de Gedempte Gracht) voor wie ze een extatische verering voelt. 
Eva komt ’s zondagmorgens bij hem, dan lezen ze samen 17°-eeuwse teksten en 
stijgen tot boven de toren, maar ze kunnen zich er niet handhaven, de alledaagse 
werkelijkheid tast ook de zondag, ook Vondel, ja de verhevenste gevoelens aan. De 
op het absolute gerichte erotiek van het jonge meisje is niet bestand tegen 

de geluiden van koffie drinken en koekjes eten en minder nog tegen het besef dat 
de zo hoog vereerde, al wat oudere man evenals alle $tervelingen er een spijsverte- 
ring op nahoudt: Maandag op school. heeft ze hem. uit een deur zien komen. O ellende, 


gebondenheid in de slavernij van het lage, van de verborgen vernedering’. Bijna haar leven 
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lang zal Carry blijven lijden onder haar wrok tegen het lage, lichamelijke en zoeken 
naar de harmonie tussen de aardse en de hemelse Venus. 

Verliefdheid is niet de enige emotie waaraan ze is overgeleverd tijdens de jaren 
op de normaalschool. Om een beeld te vormen van wat er in haar gistte, moe- 
ten wij Heleen, De klas van 12 en Eva naast elkaar leggen, of liever door elkaar heen 
schuiven. Uit de gecombineerde reaties van Eva en Heleen, van Nel en Lea op het 
schoolbestaan en op de buitenwereld kunnen wij bij benadering opmaken wat er 


omging in Lien de Haan. Evenals Heleen zal zij vlug geleerd en goed geformuleerd 


de eigen innerlijke overpeinzi 
geworteld in eerlijkheid en ed lank vond bij de van heel 
adjes, ook al doordat zij — 
als Eva zal zij haar eerste 
el zal zij de dubbele schok 


behoefte aan adoratie hebben dö@kleden, en even 


van de confrontatie met politiek en mette e literatuur hebben doorstaan. 
De tweede helft van de jaren fesentieisdeperigdeseweest waarin zij de poëzie 
en het proza van de tachtigers ontdekte. Het was ook de tijd waarin haar altijd tot 


opwellen gerede compassie met mensen en dieren, met levende wezens en dode 


derlands, voorts een reeks jaartallen uit de Engelse geschiedenis en een knipsel: 


Engeland en Transvaal, met de datum 3-8-1899. Kennelijk hielden de gebeurtenissen 
in Zuid-Afrika haar zo bezig, dat ze zich via de studie van de daar gesproken taal 


wilde inleven in het denken en voelen van de door haar beklaagde en bewonderde 
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Boeren. Kennelijk heeft ze het verloop van de strijd met grote aandacht in de kran- 
ten gevolgd. — In diezelfde tijd is ze met hoofd en hart bezig de literatuur te ont- 
dekken. Ze is ontgroeid aan het leesbibliotheekje, al zal ze de ontroeringen die ze 
uit gretig verslonden groezelige boekjes putte nog jaren later gedenken. Zo open 
en ontvankelijk is haar geest dat zij bij machte is voedsel te peuren uit verplichte 
schoollectuur als de bundel Waarheid en dromen van Jonathan, de brave dominee P. 
J. Hasebroek. Waarschijnlijk is zij op evenveel wanbegrip gestuit als Heleen, die 
haar emotie niet meer kon bedwingen toen zij uit die bundel de schets Het album 
moest voorlezen en volkomen overrompeld werd door de daar aangehaalde woor- 
den uit Mattheüs 10:37 Die vader ofte moeder liefheeft boven Mij en is Mijns niet weerdigh, 
ende die sone ofte dochter lief heeft boven Mij en is Mijns niet weerdigh. Deze tekst uit het 
Nieuwe Testament, vermoedelijk de eerste die Lien de Haan onder ogen kreeg, heeft 
haar leven lang die schokwerking niet verloren. In Prometheus is zij ermee bezig, 
en dan pas blijkt welk een krachtige stoot de door die regels gewekte emotie aan 
haar denken heeft gegeven. Wat zij ervoer als het verschil tussen het Oude en het 
Nieuwe Testament hechtte zich voor haar aan die krasse uitspraak van Christus; 
het was een sleuteltekst die de deuren tot het inzicht voor haar opende, een schar- 


nier waarom een hele denkbeeldenreeks kon draaien: 


Collecttviteitsgevoel is autoriteitsgevoel, tuchtgevoel:“Eer Uw vader en moeder. Eenheidsge- 
voel, individualisme is ook hiervan de ontbinding. Wie vader en moeder (efheeft boven Mij, 
die is Mij niet waardig. Het eerste ontmant de mens, maakt hem van zijn geboorte af mede- 
plichtige van datgene, waartegen zijn hart wellicht in opstand komt — het tweede maakt hem 


vrij, geeft hem van zichzelf terug. 


Zij heeft zich niet heeft beperkt tot de lectuur van Waarheid en dromen (1840) en de 
Camera obscura (1839) — een boek waar zij een zwak voor had. Ina uit “Een coquette 
vrouw hunkert ernaar om haar kritische Egbert 's Winters buiten voor te lezen omdat 
het zo vredig, zo zacht-gemoedelijk, zo stil van stemming is, maar Egbert verzoekt haar 
hem dit te besparen. Als het Lien de Haan zo vergaan is als Nel in De klas van 12, 
dan hebben in die jaren aanvankelijk Multaruli's ldeën haar begeleid, en daaruit 
vooral Woutertje Pieterse, het kind dat anders was dan de anderen in zijn begriploze 


omgeving. In de tweede helft van de jaren negentig is het licht van Tachtig voor 
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haar opgegaan en werd Woutertje verdrongen door De kleine Johannes. Ook zijn in 
die tijd de gedichten van Willem Kloos een openbaring voor haar geweest; zij reci- 
teert ze enige jaren later, wanneer zij al onderwijzeres is, allemaal uit het hoofd. 
Ook in Eva wordt er over Kloos gesproken: Wat verzen en wat liefde. dáár geef ik om. 

De bundel Verzen van Kloos was in 1894 verschenen, iets ongehoord nieuws dus 
nog in haar normaalschooltijd. Dat zij ‘niet ontvankelijk zou zijn geweest voor 
poëzie’ is in tegenspraak met wat er in haar eigen werk te vinden is aan sporen 


van door het lezen en overpeinzen van dichterwoorden gewekte ontroeringen. 


is dit zo mooi, zo mooi, ?at ik het bijft 
de tranen van tn mijn ogen krijg?’ 

Het grapje dat zij in Hedendeagpeferisjimemiehkaalemer regels van Boutens en 
Kloos, waar zij de woorden van de dichters vervangt door alledaagse termen als 


adstructie van wat zij als de roeping en de essentie van het dichterschap ziet: het 


alles wat haar kwam bestormen toch reageren als een die te midden van schijnbaar 


gelijkgezinden anders is. 


1 var. Ruth Wolf, Van alles het middelpunt. Leven en werk van Carry van Bruggen, Amsterdam, Em. 
Querido's uitegeverij B.V. 1980, p. 9-33. 
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T UN JE VRIJ VAN OORDELEN, DUS FENOMENOLOGISCH (=SYSTEMISCH) WAARNEMEN EN HAN- 
DELEN? 


UN JE DE HOUDING EN PRINCIPES VAN DE FENOMENOLOGISCH METHODE INZETTEN IN DE 
LEEFOMGEVING VAN HET KIND? 


GE JE HOE ‘SYSTEMEN’ WERKEN EN HOE HET GEDRAG VAN KINDEREN WERKT OM HUN 
LEEFORDE COMPLEET TE MAKEN? 


T UN JE VOLGENS DE FENOMENOLOGISCH METHODE EEN VEILIG KADER SCHEPPEN, WAARDOOR 
HET KIND NIET BEZIG HOEFT TE ZIJN OM ZIJN ACHTERGRONDSYSTEEM TE VERDEDIGEN? 


T UN JE HET LOT VAN DE KINDEREN DIE JE BEGELEIDT LEZEN, ZONDER HET TE WILLEN VER- 
ANDEREN? 


An SYSTEEMTHEORIE BIEDT INZICHT IN DE AARD VAN INTER- 
CTIESYSTEMEN. HET ONDERDEEL tijd IS EEN BELANGRIJKE VARIABELE, 
OMDAT COMMUNICATIE EEN CONTINU PROCES IS EN DE INTERNE ORDENING 
VAN HET PROCES TIJDSGEBONDEN IS. 

Een systeem is een stelsel van personen en de relaties tussen deze personen en hun 
kenmerken. Interaêtiesystemen zijn minstens twee communicerende partijen die 
de aard van hun relatie omschrijven. De omgeving van een systeem kunnen we 
omschrijven als het stelsel van alle fenomenen waarbij, als de personages veran- 
deren, ook het systeem beïnvloed wordt en andersom. We onderscheiden open en 
gesloten systemen. Wanneer in een systeem gegevens, energie of materiaal uit- 
gewisseld wordt, is er sprake van een open systeem. Zonder in- of output van deze 
zaken is er een gesloten systeem. In de theorie van de hiërarchisch geordende open subsys- 


temen zijn systeem en omgeving dichter met elkaar verbonden. 


PEN SYSTEEM WORDEN GEKENMERKT DOOR totaliteit/,“Een verandering in 
O5 deel van het systeem verandert diret het hele systeem. Alle delen staan 
met elkaar in verband en zijn afhankelijk van elkaar. Het open systeem is geen 
optelling van alle delen. In een open systeem is het niet zo dat onderdeel A onder- 
deel B wel kan beïnvloeden, maar andersom niet. 

De delen van een systeem zijn dus niet optelbaar en eenzijdig te verbinden, ze han- 
gen samen door feedback. Het systeem is circulair en zelfregulerend en wordt dyna- 
misch in evenwicht gehouden. Gelijke resultaten kunnen uit andere begintoestan- 
den voortkomen omdat de bepalende fator het karakter van de organisatie is. Dezelfde 
oorzaken kunnen verschillende gevolgen hebben. De uiteindelijke toestand van een 


gesloten systeem wordt bepaald door de om$tandigheden van het begin. 
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ESLOTEN SYSTEMEN WORDEN GEKENMERKT DOOR stabiliteit”. Bij mense- 

lijke relaties zijn voortdurende betrekkingen belangrijk voor beide partijen 
en dat deze langdurig zijn. Bepaalde verhoudingen bestaan omdat zelfbevestiging 
in het sociale verkeer een belangrijke fator is. — Sommige fatoren beperken de 
communicatie waardoor relaties Standhouden. Het is onmogelijk is om niet te 
communiceren. De context bepaalt min of meer de praktische mogelijkheden. 


et gezin kunnen is ook als « 
Ì ien patiënten, 


beschouwen. Bij gezinnen van 


psychosomatische storin- 
ed is op dat van de andere 
elk afzonderlijk gezins- 
lid: het principe van nietoptelbaa genschappen van de fami- 
lieleden zijn kenmerkend voor nitie van homoiostase moet 
nu gewijzigd worden. Het is nu handrgeëforfhet over de Stabiliteit of evenwich- 
tigheid van een systeem te sptekemdiedooPnesttieveteedbackmechanismen in 


stand wordt gehouden. Het is belangrijk dat alle gezinsleden gekenmerkt wor- 


den door negatieve feedback. Op deze manier kunnen gezinnen de spanningen die 


nen gezinnen kan zon functie stabiliserend werken, 


E ZIEN BĲ GEZINNEN EN ANDERE SOCIALE PATRONEN dat er ijking, kali- 


brering, bestaat van normaal of acceptabel gedrag. Op het ene niveau zien 
we dat de systemen redelijk Stabiel zijn (afwijkend gedrag wordt immers tegenge- 
gaan), op het andere niveau zien we dat er een verandering plaatsvindt. Deze ver- 


andering kan uiteindelijk het systeem opnieuw afstellen: de trapfunctie. 
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[….] Regelmatig zijn er de gebruikelijke discussies over het al of niet 
bestaan van God. Dit soort discussies zijn veelal een herhaling van zet- 
ten. Anders dan zo’n debat tussen godsdienst en atheïsme vaak laat doorschemne- 
ren, zijn rede en religie in veel opzichten juist in een onderlinge wisselwerking ont- 
staan en houden zij elkaar nog altijd in een geheime omhelzing vast. Ook dit 
essay in zekere zin een herhaling van zetten. Er is een erfgoed in de 
theologie dat zich niet laat onderbrengen in deze controverse en dat 
weinig aan bod komt in de door sluiting van vele theologische facultei- 


ten dreigende monocultuur. aal de vraag naar geloof 


ichtig aan velen en zijn 


STEFAN PAAS en RIK PE 
bewijzen, met de bedoelir 
Voudenberg in het Neder- 
lands Theologisch Tijdschrift gepoo3® AN PHILIPSE, schrijver van 
het Atheïstisch Manifest overdekmietenemerntaar in volgende afleve- 
ringen van het debat kregen ze zelf de klappen! Het is jammer, maar 
ik vrees dat geloven als zodanig niet redelijk is. Het feit dat het in onze 


natuur zou liggen‚ons gelukkiger maakt, of door het een basale over- 


EDMUND HUSSERL die zijn hele denkweg typeerde als een atheisti- 
sche weg naar God*, moest aan het slot daarvan constateren dat hij nog 
steeds met lege handen stond.” Wie de rede te hulp roept om tot beant- 
woording van Godsvraag te komen, komt niet verder dan een cirkel: 
uit de redenering volgt, waartoe de redenering is opgezet. Iedereen die 
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God wil bewijzen is al van God uitgegaan, betoogt De Boer terecht. Ken- 
theoretici en wetenschaps filosofen die zulke ‘bewijzen’ onder handen 
nemen, maken er korte metten mee." Stel dat er wel een overtuigend 
bewijs mogelijk zou zijn, quod non, dan is het helemaal de vraag of we 
daar dan iets mee opschieten. Een abstracte God staat buiten iedere 
werkelijkheid. Zo kon de neoplatoonse godsidee dienst doenbij isla- 
mitische en christelijke geleerden, zonder dat de directe relatie met de 
feitelijke religie duidelijk werd. Het is een vrijwel onbegaanbare weg 
om een wijsgerig godsidee direct te verbinden met de concrete religie. 
Dit is wel gebleken bij de aanhangers van het zogenaamde intelligent 
design die God, even als Flew, postuleerde vanuit de ordelijkheid van de 
wereld, maar de sprong die ze vervolgens moesten maken vanuit hun 
postulaat naar het christendom, was wellicht een nog grotere wijsge- 
rige salto mortale, dan hun oorspronkelijke idee. Wie een abstract wijs- 
gerig godsidee heeft geformuleerd komt dan veeleer logischerwijs uit 
bij de drie ringen van Lessings Nathan der Weise, in welke vertelling de 
onmogelijkheid van het aanwijzen van de ware godsdienst wordt aan- 
gegeven. Een abstract godsidee levert godsdienstig gezien weinig op of 
zoals Heidegger terecht stelt: tot zo'n God valt niet te bidden.“ Uitein- 
delijk is dat toch wat de auteurs beogen: een fundering of garantie van 
de rede voor hun religieuze praxis. 

Naar mijn oordeel is het zoeken naar redelijke garanties of funderin- 
gen voor het eigen geloof een volkomen onbegaanbare weg. Evenmin 
als een godsbewijs overtuigt, overtuigt het tegendeel. Het virulente 
atheïsme van Philipse en medestanders blijkt ook alleen overtuigend 
voor degenen die met een zelfde vorm van rede naar het vraagstuk van 
de religie kijkt. Alleen binnen die context van een geloof en een con- 
crete religie is de godsvraag relevant, maar niet de zin van bestaan of niet 
bestaan. Wie de godsvraag stelt, zal dit doen vanuit een eigen overtui- 
ging. Het adagium fides quaerens intellectus, het geloof probeert zichzelf 
te begrijpen, is nog steeds van belang. De vraag is niet of het redelijk 


is om te geloven, maar hoe kun je redelijk geloven? Waar geloof is met 
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intellectuele redelijkheid verbonden (BONHOEffER). Ofwel: hoe kun 
je geloven zonder een opoffering van het intellect met behoud van de 
emotionele basis die geloof, vertrouwen, biedt? Geloven doen mensen 
‘van horen zeggen’: we zijn, wie we zijn, op grond van een traditie die 
een uitwerking heeft gehad en waarvan we erfgenaam zijn.g Het behe- 
ren van die erfenis is voor velen een moeilijke kwestie: moet die onge- 
schonden in stand worden gehouden of moet die deel worden van het 
actieve leven dat nu eenmaal in voortdurende verandering is? Wie voor 
het eerste kiest, creëert feitelij 


keuze is allerminst eenvo 


ale religie, maar de tweede 


lei verdacht: van de zijde We lovig@n' en van de zijde van 
de ‘niet gelovigen’. De ba 


de loop gaat. Bonhoeffer's vraag je geloven met ‘intellectuele 


redelijkheid’? is derhalvemogsteedsscteeel=Voor de beantwoording 


van die vraag is het van belang de functie van de godsidee in wijsge- 
rige en godsdienstige context te bezien alsmede de vraag naar de ver- 


houding tussen het geloof en de rede te stellen. En tevens de vraag: 
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E GELOOFSTRADITIE VAN HET WESTERSE CHRISTENDOM EN 
Di GODSIDEE ZIJN STERK GETEKEND DOOR DE GRIEKSE 
EN MIDDELEEUWSE METAFYSICA; DENKEN EN GELOVEN LAGEN IN 
ELKAARS VERLENGDE. De hemelkoepel omsloot de wereld en in die 
wereld was de ordening een neerslag van de hemelse orde. SLOTERDIJK 
heeft in zijn boeken Sferen laten zien dat de zeepbel van de metafy- 
sica is uiteengespat. Daarmee zou de religie tevens haar grond heb- 
ben verloren, want God was verwikkeld in die metafysica. De onder- 
graving van de metafysica kreeg al veel eerder duidelijke contouren in 
Kant's magnum opus, Die Kritik der Reinen Vernunft (1781). In dat werk had 
hij al de godsbewijzen onderuit gehaald en op grond van de kennis- 
leer de metafysica voor onmogelijk verklaard. In de Reinen Vernunft is de 
godsidee gereduceerd tot een kennis regulerend principe. Was in de oude 
metafysica God, als funderende substantie, de garantie voor de een- 
heid van de werkelijkheid, bij Kant wordt het een principe ‘alsof. We 
kunnen de eenheid niet kennen, maar om alles binnen één perspectief 
te kunnen zien, veronderstellen we die eenheid. God heeft een functie 
in het denken over de werkelijkheid, niet in de werkelijkheid zelf. Kant 
sloot nog in zekere zin aan bij de oude metafysica, doordat hij met zijn 
godsidee een sluitsteen voor zijn kennistheorie formuleerde in de vorm 
van de transcendentale idee, die weliswaar buiten het domein van de 
kennis lag, maar het in het verstand ingebakken hulpmiddel was om de 
werkelijkheid als één geheel te zien. Het probleem van de eenheid en 
de veelheid is een oud wijsgerig thema: de vraag hoe de veelvormige 
wereld in één werkelijkheid, in één ordening is vatten. De platoonse en 
neoplatoonse filosofie vooronderstelden ook een oorspronggevende een- 
heid en dat was de idee van HET GOEDE of HET ENE. Die idee was geen 
onderdeel van deze ondermaanse werkelijkheid, maar daarop richtte 
de werkelijkheid zich via de hogere werkelijkheid van het echte onveran- 
derlijke zijn. HET ENE ging die hogere, geestelijke werkelijkheid nog te 
boven (aan gene zijde van het zijn). HET ENE, HET GOEDE, God maakt 


geen deel uit van de wereld waarin wij leven, maar gaat die onmete- 
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lijk te boven met als belangrijke functie de eenheid van de veelvul- 
dige werkelijkheid te verklaren en de mogelijkheid tot kennis te fun- 
deren. Het kan worden gesteld dat sPINOZA met zijn rationele systeem 
van de Ethica ook van het de ene substantie, God, uitgaat om de een- 
heid van de werkelijkheid te kunnen formuleren. Wat de wijsbegeerte 
vóór Kant buiten het denkend subject in God legde, plaatste Kant in de 
zuivere rede. Veel speculatief denken heeft omwille van de eenheid in 
het systeem de godsidee nodig. Dit systeemdenken maakt dat er twee 
i etische kennis. Aristoteles 


soorten kennis ontstaan: pra 


stelde reeds dat op grond v rakfi8che kennis werd verkre- 
gen, maar het denken stre r kennis die berust op 
zo min mogelijk principes ennis die bertst op minder principes 
is meer exact dan die ook Gp bij prid@ipes berust. Deze theo- 


de zintuigen is” Deze algemené verschaft inzicht in de oor- 
zaken, terwijl de empirisëhe=kenmiszich=merde afzonderlijke prakti- 
sche zaken, zoals ambachten, artsenij e.d, bezighoudt. Het theoreti- 
sche heeft qua wijsheid een hoger aanzien, terwijl de praktische ken- 


een aparte instantie, die als rechtbank heel de werkelijkheid voor zich 


daagt en veel houdt daarvoor dan — terecht — geen stand. Het zij daar- 
bij aangetekend dat deze rechtbank tevens de aanklager is. Dit is een 
dubbelfunctie, waarin een zekere circulariteit dreigt en de rede zelf- 
genoegzaam kan worden. Dit kan worden gebillijkt, want de rede had 
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nog veel (sloop)werk te verzetten. De zeepbel van de metafysische sys- 
temen begint in de 19e eeuw al erg dunne plekken te krijgen en vervol- 
gens zal zij verder eroderen door het sloperswerk in de rest van de 19e 
eeuw, Feuerbach, Marx, Schopenhauer en Nietzsche, om uiteindelijk 
uiteen te spatten. En daarmee werd ook de metafysische God onhoud- 
baar, zoals die in de theologie door een vermenging van de cultische 
God met de metafysische gestalte had gekregen. 

Inmiddels heeft ook de rede door de Verlichting als rechtbank aange- 
steld aan statuur ingeboet. Een sluitende kentheorie met een daaraan 
verbonden logica als fundament voor alle weten is een onhoudbare 
hypothese. Er is geen wijsbegeerte meer die een eenduidige monopo- 
listische pretentie op de rede kan maken, aldus Van Reijen”. De oude 
droom van de wijsbegeerte van een mathesis universalis, een redelijk- 
heid die alle kennis zou kunnen verbinden, a theory of everything, leeft 
misschien nog bij een enkele natuurkundige, maar geldt nu niet meer 
als reëel. De illusie van een mathematische ordening van de ‘gehele 
werkelijkheid’ moet worden opgegeven. Hoe indrukwekkend de 
wetenschappelijke prestaties met name in de wisen natuurkunde ook 
zijn ze vormen een uiterst belangrijke benadering van de werkelijk- 
heid maar het leidt niet tot een alomvattende theorie. De rede kan niet 
meer vanuit zichzelf (a priori) ontwikkeld worden, dat wil zeggen los 
van de ‘denkstof'. Met POPPER ben ik van oordeel dat het weinig zin 
heeft om een ‘filosofische methode’ te ontwikkelen: elke methode is 
legitiem die tot voor discussie vatbare resultaten leidt. Wat er toe doet 
zijn niet methoden en technieken, maar zin voor problemen en gepas- 
sioneerdheid daarvoor.” 

In de 19e eeuw groeide het historisch besef: ons denken en doen is 
ingebed in een geschiedenis. In eerste instantie werd gepoogd om een 
wetmatigheid in de gang van de geschiedenis te ontwaren. Het denken 
van Hegel suggereerde dat in de geschiedenis een noodzakelijke dia- 
lectiek plaatsgreep door de zelf ontplooiing van de geest en het den- 


ken van Marx stelde met een identieke logica dat de geschiedenis een 
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noodzakelijk proces was op grond van de maatschappelijke verhou- 
dingen. Deze vormen van denken, ook wel aangeduid met historicisme, 
werden ondermeer door Karl Popper met argumenten verworpen.” 
Sommige Duitse historici meenden dat de geschiedeniswetenschap de 
rol van de wijsbegeerte had overgenomen en dat zij de noodzakelijke 
gang van de geschiedenis zouden kunnen ontdekken. Wetmatigheid 
is iets wat aan het verleden vreemd is. We kunnen met ons verstand 
alleen proberen het verleden te begrijpen. De rede werd door het groei- 
end historisch besef plurifor een geschiedenis en maakt 


geschiedenis.14 Gaandewe 
werkelijkheid is, maar 
tal elementen daaruit. 


een historisch bepaalde c 
Dit betekende tevens het & 


afgeschreven als pretentieus of ò 8Cratisch. Ook het ‘bewuste ik’ 


werd door de theorieën varrMarver Freud seer meester meer in eigen 


huis. Volgens Marx was iemands denken het resultaat van zijn plek in 
de maatschappelijke verhoudingen en volgens Freud werd het heen en 


wetenschap. Als iets in een tabel is te presenteren met een power-point- 


presentatie dan is (lijkt) het wetenschappelijk. In de menswetenschap- 
pen leidt dit bij tijd en wijle tot absurde situaties: men bedenke dat 
de sterpsycholoog Stapel niet als fraudeur ontmaskerd werd door zijn 
absurde vraagstelling en onderzoeksmethoden, maar door studenten 
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die de data wantrouwden. Nu heb ik een groot ontzag voor de meeste 
wetenschappen, maar wel in meervoud en binnen de grenzen die aan 
de diverse wetenschappen nu eenmaal door vraagstelling en methode 
eigen zijn. In deze zijn de Prolegomena van Hussel's Logische Unter- 
suchungen als mede diens rede over de crisis van de Europese weten- 
schappen voor de Weense cultuurbond uit 1935 nog steeds behartens- 
waardige literatuur”. De wetenschap als zodanig is ook geen instantie. 
Ze is hooguit een idee dat ons leidt bij de beoefening van een weten- 
schap. Het huidige academische klimaat met zijn publicatiedrang en 
kleine onderzoekjes leidt bepaald niet tot bezonnen weten. De meeste 
wetenschappen maken de wereld nuttiger, maar niet begrijpelijker.* 
Voor het begrijpelijk maken van onszelf in onze wereld, hebben we 
nuchtere kritische redelijkheid nodig die respect heeft voor wat weten- 
schappen aan echte kennis leveren en die tevens besef heeft van haar 
eigen beperkingen. HUSSERL, de aartsvader van de fenomenologie, 
droomde in de eerste helft van de vorige eeuw nog van zijn Philosop- 
hie als strenge Wissenschaft. Van één van de laatste fragmenten uit 1937 
luidt de eerste zin Die Philosophie als strenge Wissenschaft, der Traum ist aus- 
geträumt”. Deze zin wordt veelal verkeerd begrepen alsof Husserl een 
jaar voor zijn dood dat hoge doel voor de filosofie had opgegeven. In 
het vervolg betoogt hij echter dat de filosofie haar opdracht verzaakt en 
dat ze deze niet op mag geven. In de filosofie gaat het uiteindelijk om 
waarheid als een oneindige opgave. Wie deze positie van waarheids- 
vinding verlaat, begeeft zich in de sfeer van het vrijblijvend gebabbel. 

Ook TUGENTHAT wijst op het gevaar dat de huidige filosofie bedreigt 
door enerzijds het mensenleven niet meer op waarheid te oriënteren 
of anderzijds zich terug te trekken op een minimaal waarheidsbegrip.* 
Voor Husserl was waarheid: dat wat evident zo is” Het gaat om waar- 
heid over de werkelijkheid zoals die zich aan ons vertoont. Dat bete- 
kent ondermeer dat er geen sprake kan zijn van ‘diepzinnige verborgen 
waarheid’, maar een zo helder mogelijk proberen te begrijpen wat zich 


in de ervaring voordoet. Veel wijsgerige en wetenschappelijke theorie- 
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vorming leidt er evenals de wijsgerige toe dat de menselijke vrijheid en 
verantwoordelijkheid gevaar loopt. De 19e eeuwse idee van Lammetrie 
Phomme machine keert in onze tijd terug in opvattingen als Wij zijn ons 
brein (Victor Lamme). De rede heeft nu eenmaal in zich dat zij leidt tot 
een gesloten systeem. Het Rationalisme was en is derhalve (begrijpe- 
lijk) eenzijdig: Zij ontstond tussen de heilige huisjes van het toenma- 
lig ethisch denken. Husserl wilde deze eenzijdigheid van het denken 
te boven komen, niet door in de vaagheid te vervallen van ‘er is meer 


enschappelijkheid wilde hij 


tussen hemel en aarde’, maar ia 


steem bouwen. Deze tegen- 


strijdigheid maakt, naar nffjfrinzichedeehijsteeds verder van zijn doel 


verwijderd raakte. Steeds opnieuw, gedetailleerder en gedifferentieer- 
der zette hij de eerste stappen op zoek naar de primaire denkvormen 


die aan zowel de exacte als de geesteswetenschappen een fundament 


dan in de procedures die zij biedt.” De nadruk op de ervaring en de 
fenomenen, alsmede de eis van rationaliteit zijn van evident belang. 
Dat alles in het besef dat de verwarrende veelheid van de werkelijk- 
heid zich slechts in voorlopige, tijdgebonden ordeningen laat vatten.” 
Husserl stelt dat er één rede is die zowel praktisch, logisch, ethisch als 
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theoretisch is.” In al ons denken en doen functioneert een vorm van 
redelijkheid. Het is onmogelijk om grenzen van de rede te kunnen 
vaststellen met daaromheen sferen van irrationaliteit, want dan is het 
vermeende irrationele tot een rationeel thema geworden en heeft aan- 
deel in de rationaliteit.” 

Alles wat we verwoorden of vertellen heeft een zekere vorm van toets- 
bare rationaliteit in zich. In principe is het denken van de marktkoop- 
man gelijk aan dat van een wetenschapper, misschien is dat van de 
het laatste iets ordelijker, omdat die zich aan bepaalde overeengeko- 
men regels houdt.” Het is een illusie te menen een algemeen voor alles 
geldend systeem van regels van de grond af aan uit te kunnen wer- 
ken. Eén algemene rede die kan overtuigen, kan wel een droom van 
vele filosofen zijn, maar die zal ons ook onze vrijheid ontnemen. De 
rede en de met haar verbonden taal geven ons weliswaar een distan- 
tie tot de werkelijkheid en zijn derhalve ook de bron van onze vrij- 
heid, maar die afstand maakt ook dat het verwoorde altijd ook die dis- 
tantie heeft tot de werkelijkheid en nooit de werkelijkheid zelf is. We 
zijn verwikkeld in de wereld, maar we kunnen door het denken daar 
in zekere mate uit loskomen. Als we de idee van één algemeen gel- 
dige theoretische rede terecht opgeven en tegelijkertijd onderkennen 
dat in al ons doen en laten een zekere mate van redelijkheid functi- 
oneert, dan moeten we er voor waken de geconstrueerde rede van de 
exacte wetenschap te verheffen tot de norm voor alles. Wetenschappen 
worden ook wel terecht disciplines genoemd: het gaat om een gefor- 
muleerde denkafspraak en onderzoeksmethoden, waaraan de weten- 
schapper zich dient aan te passen. In dat denken dat zich van model- 
len bedient, worden ervaringen gefilterd om tot zuivere feiten te komen 
en tot theorieën die algemene processen beschrijven die voorspelbaar 
zijn. Er zijn echter tal van ervaringen die op dat filter achterblijven, 
omat ze niet tot de gewenste zuiverheid leiden. Zie bijvoorbeeld het 
pleidooi van FRANK ANKERSMIT over het belang van de ‘sublieme his- 


torische ervaring’ voor het geschiedkundig onderzoek.” De ervaringen 
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die buiten het wetenschappelijk kader vallen, zijn juist die ervaringen 
die er voor ons gewone leven en ook voor de geesteswetenschappen 
het meeste toe doen, zoals vriendschap, trouw, liefde,schoonheid etc. 
Al sinds eeuwen hebben mensen gepoogd om ook die ervaringen in 
taal en beeld te vatten en juist zulke verwoordingen staan vaak nog 
over de tijd heen nog dicht bij onze eigen ervaringen. Zo voorlopig als 
de (natuur)wetenschappen zijn, zo bestendig in de tijd lijken vele van 
deze taaluitingen, die ons kunnen raken, ons bestaan kunnen verhel- 


deren en ons leren kritisch te Ji geken naar rede en redelijk- 
denken op een punt is ge irPal hêf voorafgaande overbo- 
dig is geworden. Het is o 
zakelijk om achterom te 


een rol speelt, kan niet leïdertordeconelusterdat alles ‘maar subjec- 
tief’ is. Vanzelfsprekend heeft alle geesteswetenschap een belangrijk 
subjectief element; zij kan zonder interpretatie niet bestaan. De visie 


die een historicus, een filosoof of theoloog voorlegt, is een voorstel dat 


en tevens normatieve idee, waarmee we kunnen denken en leven. 
Waarheid is altijd een waarheid omtrent iets en de wijze waarop die 
waarheid getoetst kan worden is mede afhankelijk van dat iets. De uit- 
spraak ‘de roos is rood’ is alleen te toetsen aan een concrete roos of 
dit zo is. Een belofte kan alleen getoetst worden naar de mate waarin 
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hij wordt ingelost. De waarheid van veel uitspraken ‘controleren’ we op 
grond van wat we menen te weten en wat we voor mogelijk houden. Er 
is geen enkelvoudige waarheid, maar er zijn waarheden in soorten en 
maten. Water is voor de scheikunde ‘HO’, maar bij regen vooral ‘nat’ 
Het één is niet exacter dan het andere, het betreft een andere situa- 
tie en is in die situatie ‘waar. De ‘waarheid’ van de ene uitspraak is 
niet altijd uitsluitend voor iedere andere: ze zijn vaak compossibel. De 
vraag ‘Is Jan een aardige vent?’ kan heel goed beantwoord worden met 
Ja en nee!. Waarmee aangegeven wordt dat het er van afhangt in welke 
situatie, bv. ‘Ja als je met hem tennist’ en ‘Nee, als je zaken met hem 
moet doen’. Alle waarheidstheorieën ten spijt, in de gewone dagelijkse 
situaties weten we heel goed wat we met ‘waar’ en ‘niet waar’ bedoe- 
len. Wij gaan er veelal van uit dat mensen om ons heen over het alge- 
meen de waarheid spreken. Dat alles een zekere voorlopigheid heeft, 
evenals veel wetenschappelijke waarheden, is geen grond voor een 
pleidooi tegen de waarheid als normatief idee. Ons leven wordt mede 
bepaald door een voortdurend discours, waarin we zijn verwikkeld. We 
leven in een talige wereld en hoewel we de waarheid hoog willen hou- 
den, raakt ze veelvuldig in het gedrang. Natuurlijk had Bacon gelijk 
toen hij zei dat het maatschappelijk debat door vele drogbeelden wordt 
beheerst. Het is echter bij de meeste maatschappelijke controverses in 
principe mogelijk om verkeerde voorstellingen van zaken te corrige- 
ren, hetgeen niet noodzakelijkerwijs tot gevolg heeft dat die correc- 
ties dan ook worden geaccepteerd. Fictie is vaak overtuigender dan 
de grillige werkelijkheid, zoals het ‘succes’ van vele complottheorieën 
laten zien. Overal vindt mythevorming plaats en die is vaak hardnek- 
kiger en geloofwaardiger dan een beschrijving van de werkelijke gang 
van zaken, maar zulke verhalen zijn in principe te ontmaskeren. De 
ene theorie is plausibeler dan de andere, maar dat wil niet zeggen dat 
die dan ook geloofd wordt. Maar alles wat geloofd wordt dient wel te 
staan onder kritiek van de rede of de redelijkheid. Dat geldt voor alle 


maatschappelijke, politieke en ook voor godsdienstige opvattingen. 
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Het omwille van de democratie alle opvattingen gelijkschakelen als 
een ‘mening’, kan ons van een hoop discussies verlossen, maar dat zet 
tevens ons verstand buiten spel. Dat veel van onze politieke discus- 
sies tegenwoordig berusten op ‘beeldvorming’ en dat het los van iedere 
werkelijkheid vrij staat beelden te schetsen, is bedenkelijk. Denken 
dat de waarheid geen geweld wil aandoen, wil redelijk zijn en dat laat- 
ste is ook een ‘norm-woord’. De rede is norm zonder zelf ‘iets’ te zijn, 
ook dat is een idee over de wijze waarop denken zich dient te voltrek- 


schap is van mogelijke Ve 
Ons bestaan is gefund 


worden geboren, gaan we meel& eespreken en meedenken in 
een bestaande gang van zaken=Hermeestevan onze kennis is ‘van 
horen zeggen’, van thuis, op school etc. We vertrouwen op onze zegs- 
lieden, opleiders etc. Dat vertrouwen is fundamenteel en het is, zoals 


de psycholoog Erikson het noemde, een basic trust” Husserl heeft het 


ken. Het ‘geloven dat’, de inhoud, heeft in dat geval een direct verband 
met het ‘geloven in’, dat weer een verband heeft met dat basisvertrou- 
wen. Erg duidelijk wordt dit verschijnsel bij mensen die in een gesloten 
groep leven, een ideologische gemeenschap of een sekte, zij reageren 
veelal heftig en afwijzend op afwijkende gedachten en standpunten, 
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omdat daarmee hun door de groepsideologie verschafte zekerheden 
worden ondergraven en daardoor dan ook hun emotionele basis wan- 
kelt. Zoals Husserl terecht opmerkt: Geloof is geen zaak van willekeur; 
je kunt niet zomaar beslissen wat je gelooft. Geloof behoort bij onze habi- 
tus. We geloven met ‘hart en ziel. Het verschaft ons informatie over de 
wijze waarop we mens zijn. Daarmee is het geloof, elk geloof, een ken- 
nisbron. Hetgeen geloofd wordt, mag, ondanks de emotionele basis die 
ermee verbonden is, niet onaantastbaar zijn. Geloof kan de feitelijk- 
heid manipuleren. Het ‘wat wordt geloofd’ dienen we zorgvuldig tegen 
het licht te houden en te bevragen, willen we redelijk zijn. De analyti- 
sche filosoof Zuurdeeg verklaarde de geloofsinhoud tot ‘overtuigings- 
taal’, maar maakte daarbij geen kwalitatief onderscheid tussen geweld- 
dadige ideologieën en religieuze voorstellingen. SAFRANSKI merkt op 
dat het probleem van Nazi-Duitsland was dat in Hitler werd geloofd 
en dat zijn waandenkbeelden handen en voeten kregen in het maat- 
schappelijk handelen.” RICOEUR stelt terecht dat de sentimenten die 
de politiek mogelijk maken, deze ook ontregelen” Geloof kan ‘terecht’ 
of ‘onterecht’ zijn: je kunt je vertrouwen, enthousiasme en emoties op 
de verkeerde kaart zetten en naarmate je jezelf daar meer aan toever- 
trouwd, wordt de emotionele binding sterker en een redelijke correctie 
moeilijker. Als mensen maken we deel uit van een ‘bezield verband’, of 
dit nu seculier of religieus is, en daardoor werkt in een ieder van ons ook 
van het ‘meningenklimaat’ dat heerst in een samenleving of een gods- 
dienstige groep. Het enige wat ons kan verheffen boven deze inbed- 
ding en de feitelijkheid van het bestaan is de redelijkheid, die ons een 
zekere mate van vrijheid verschaft ten aanzien van het bestaande. Zij 
richt zich vooral op het nieuwe, het andere en het mogelijke, hiermee 
wordt de configuratie waarin wij leven ter discussie gesteld. Wij leven 
binnen een beperkte horizon, maar we kunnen haar verwijden. Van 
oudsher geldt dat de wijsbegeerte begint met de verwondering, met de 
vragen ‘Wat is dat?’ en ‘Hoe komt dat?’, maar direct daarmee verbonden 


is bij de antwoorden op deze vragen de kritische vraag ‘Is dat wel zo?’ 
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Dat is de vraag die distantie schept tot de wereld en onszelf en die we 
niet uit de weg kunnen gaan. 

De vraag Is dat wel zo heeft vooral veel consequenties gehad voor de 
godsdienst in de westerse wereld. Het Rationalisme ging met de blik 
van de rede naar de godsdienst kijken. sPINOZA legde in zijn Tractatus 
de Schriften naast de rationele kennis en concludeerde dat de Geschrif- 
ten geen natuurlijke kennis leveren en daar vaak mee in strijd zijn. Het 
doel van zijn arbeid is om een scheiding tussen theologie en filosofie 


te bewerkstelligen.” In de ee olgend groeide de kritiek, 


allerhande geloofsvoor- 
op en werd met name 
ele wetenschappelijke 
de verhalen vertelden 
lijkertijd nam de kritiek 
toe op de metafysica die zo nauwswerbönden was met de geloofsleer 
en onthulde de wetenscltapperrveeloverdewerkelijke oorzaken van 
ziekte, het ontstaan van de aarde, de evolutie etc; zo werden ook veel 
elementen uit de geloofsleer steeds minder aanvaardbaar. De gods- 


dienstkritiek en de wetenschappen hebben in de 19e en zoe eeuw veel 


geloofsverhaal ‘tot een feitelijke stand van zaken’ terug te brengen tot 
iets zinnigs leidt. Geloofszaken worden dan tot platte feiten, die niet 
kloppen met andere, wetenschappelijke, platte feiten. Hier wreekt zich 
het negeren van de traditie die in de 19e eeuw al begint om de eigen 
aard en context van het godsdienstig spreken te onderzoeken. 
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Door SCHLEIERMACHER wordt de poging ondernomen om het gods- 
dienstige los te maken uit de controverse tussen wetenschappelijke 
feitelijkheden en geloofsverhalen. De geesteswetenschappen moe- 
ten de succesvolle exacte wetenschappen als voorbeeld laten varen 
en zoeken naar hun eigen methoden (o.m. DILTHEY en HUSSERL). 
Met de linguistische Wende in de tweede helft van de vorige eeuw met 
namen als HEIDEGGER, RICOEUR en GADAMER komt de hermeneu- 
tische stroming op, waarbij de nadruk komt te liggen op het ‘verstaan! 
en ‘begrijpen’. Met name de laatste twee genoemde denkers bieden tal 
van inzichten die verhelderen en de moeite waard zijn, maar behoort 
de kritische vraag ‘Is dat wel zo?’ ook niet thuis bij de vragen rond de 
religie? Wordt bijvoorbeeld de Bijbelse theologie weer niet te gemak- 
kelijk en te snel op het schild gehesen? De beperking die in de herme- 
neutiek tegenwoordig in haar benadering van Bijbelse teksten bezigt, 
lijkt de kritische instelling uit te stuiten; het gaat immers om verstehen 
zo wordt betoogd. 

De geschriften van de Bijbel bevatten voor de onbevooroordeelde lezer 
een bont en tegenstrijdig geheel, waarvan het nog maar de vraag is in 
hoeverre het ‘één geheel’ is en of die kleine bibliotheek ook niet door 
een flink aantal toevalligheden geworden is wat zij is. In ieder geval 
is zij het geloofsboek van de westerse mens in de laatste 18 à 19 eeu- 
wen geweest. Dat maakt het op zich bijzonder, niet zondermeer door 
de inhoud, maar door de wijze waarop het werd en wordt gebruikt. De 
functie maakt het tot een religieus boek. De opvattingen over de Bijbel 
kleuren hetgeen er in werd gelezen. De geloofsleer vormde de leeswij- 
zer en het interpretatiekader. De geloofsleer is ontstaan in een wissel- 
werking tussen de bijbelse geschriften, de wijsbegeerte en de cultuur. 
Verliest de Bijbel de functie van geloofsboek dan is het niets anders 
dan een aantal wellicht belangwekkende geschriften uit een ver ver- 
leden, waarvan je kennis moet nemen om de westerse cultuur, schil- 
derkunst etc. te kunnen duiden. De status van de Bijbel ligt niet in 


haar zelf, maar in de levende geloofsgemeenschap. Het christendom 
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is een godsdienst en wij zijn erfgenamen van die traditie in haar volle 
omvang. Dat betekent dat we ons ook kritisch moeten bezinnen op 
dat wat ons is overgeleverd. We kunnen dat in alle redelijkheid niet 
los maken van de andere tradities waar we ook in staan: die van de 
Verlichting, de Romantiek, de ontwikkeling van de techniek etc. Al die 
tradities beïnvloeden de wijze waarop wij onze werkelijkheid beleven 
en ook de wijze waarop we geloven, de Schriften lezen etc. De inhoud 
en gevoelswaarde van de ideeën en idealen zijn ondanks een gelijk 


woordgebruik veranderd. Voo a. de oude geschriften is een 


hernieuwde leeswijzer nodi 
uikt: de godsidee, de 
idee van de waarheid ende i as Plato heeft het begrip 
ormden de eigenlijke 
rbild en Vorbild voor het 
aardse, zoals Heidegger typeerdés metafysica golden de ideeën 
van het goede, het schoneembheewereslstranscendente waarheid en 
zij waren richtinggevend voor het denken. Het geestelijke had prio- 
riteit boven het materiële, het theoretische universele boven het toe- 


vallige. Met de Verlichting krijgen ideeën een minder prominente rol. 


zijn zelf moeilijk bepaalbaar. scHiLLEr stelt terecht dat noch ervaring 
noch abstractie leiden naar hun oorsprong; hun vroege verschijning in 
de tijd ontrekt hen aan de waarnemer.” We hebben er weet van. Ideeën 
die ons in de veelheid helpen orde te scheppen en zo de feitelijke wer- 
kelijkheid overzichtelijker maken, hebben hier niet onze belangrijk- 
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ste interesse. Dat zijn hoofdzakelijk de denkgereedschappen van de 
exacte wetenschappen. Daarnaast zijn er de historisch gegroeide insti- 
tutionele ideeën over de samenleving, de staat, soevereiniteit, het recht 
etc. Ook deze ideeën hebben hun eigen plaats en recht en eigen vor- 
men van toepasbaarheid Ik denk dat we er van af moeten zien om te 
pogen in Hegeliaanse zin ‘de idee in haar waarachtige gestalte en alge- 
meenheid’ te vatten. WALDENFELS laat overtuigend zien dat onze 
wereld in verschillende, elkaar overlappende ordeningen uiteen- 
valt. Het is vooral van belang om ideeën binnen hun eigen domein 
te gebruiken en toe te passen en uiterst terughoudend en kritisch te 
zijn bij grensoverschrijdingen. In die onoverzichtelijke wereld moe- 
ten wij ons zien te bewegen. Ook andere ideeën vormen daarbij een 
belangrijke oriëntatie: van oudsher de ideeën van het goede, het ware, 
maar vooral: vrijheid, verantwoordelijkheid, rechtvaardigheid, eerlijk- 
heid, liefde, vriendschap, barmhartigheid etc. Het zijn die ideeën die 
onze ervaringen kleuren, ons verlangen voeden en ons aanzetten tot 
handelen. Ideeën zijn de ontwikkelingsmotoren van de geschiedenis, 
aldus Husserl.“ De belangrijkste samenvattende idee is in deze con- 
text niet ‘het goede’, maar de ons bepalende idee van de humaniteit. 
De idee dat we mens zijn en hebben te zijn. Een idee dat meteen een 
praktische, ethische opdracht in zich sluit, zoals al door KANT gefor- 
muleerd, dat een mens de andere mens niet als middel mag gebrui- 
ken. SIEP STUURMAN schreef een indrukwekkend boek over de Uit- 
vinding van de mensheid, waarin het de lange ontwikkeling laat zien van 
hoe via het grensverkeer van beschavingen de gedachte groeide van 
één mensheid over de stamen etnische verschillen heen naar de ver- 
klaring van de rechten van de mens*. Ideeën ontwikkelen zich met de 
mensen. We beoordelen vanuit ideeën onze situaties en relaties, maar 
ze leiden ook ons handelen. Ze zijn normatief en richtinggevend. Ze 
zijn nooit absoluut, d.w.z. los van de werkelijkheid, maar ze zijn altijd 
situatiegebonden en tegelijkertijd overstijgen ze iedere situatie. Men- 
selijkheid en humaniteit als idee en ideaal. Bij Husserl ging het in de 
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filosofie om de ‘vermenselijking van de mens'.* Al het denken, ook 
het wetenschappelijke, is pas volkomen redelijk als het ‘erkenntnis- 
sethisch' is.* Een mens heeft en is zijn ideaal; hij is de Werkmeister van 
zijn leven. Hij is object en subject van zijn leven.” Streven naar een 
gelukt leven, dat draagt in zich het risico van mislukking. En daar komt 
de mens naar voren als een risikofall. Ideeën kunnen wel de motor van 
de geschiedenis zijn, maar ze kunnen er ook toe leiden dat de geschie- 
denis lelijk derailleert.* Ideeën kunnen klonteren tot gevaarlijke ideo- 


Wanneer ideeën een geslo 
lijk, want dan ontstaan er onzuiveren of ketters. 
Maar ook in een open safflenl@king i iefleenvoudig: ook goede 


verkeren vaak zelfs in 


ontwikkelingswerk dat nieuwe a reëert, utopieën die in dysto- 


ieën verkeren, bevrijde chaos creëert.” Een 
p J 


kwetsbare mens kan zich door ideeën laten inspireren, maar kent daar- 


door ook het falen, tekortschieten, de onmacht. Kortom al die erva- 


pen van de profeten staan naast elkaar. Geloofsvertrouwen en vert- 


wijfeling liggen in elkaars verlengde. Hoewel deze noties van belang 
zijn, is het de vraag of het mogelijk is in redelijkheid een directe ver- 
binding te maken tussen ons en dit dit geloofsgoed van eeuwen. Te 
gemakkelijk ontstaat een nieuwe vorm van Biblicisme dat gemakke- 
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lijk alle seculiere weten buitensluit. Wanneer men, in navolging van 
Joodse stromingen, stelt dat de Schrift alleen met de Schrift dient te 
worden uitgelegd en dat de ‘redactie’ van deze geschriften er een een- 
heid van heeft gemaakt, creëert men middels deze opvattingen toch 
weer een gesloten werkelijkheid. De consequentie van het uiteenspat- 
ten van de metafysica is dat ook de grote spiegel van de geloofsleer als 
leeswijzer in scherven is gevallen en dat maakt dat de Bijbel een ander 
geloofsboek is geworden. We kunnen het niet meer doen met één groot 
verhaal, waarin wij ons en onze werkelijkheid zich kunnen spiegelen, 
maar we moeten het met scherven doen. Dat geldt ook voor de Bijbel 
die uiteengevallen is in geschriften en vele geschriften weer in losse 
fragmenten. Dit laatste, gevolg van de historisch-kritische methode, 
wil men in theologische kringen nogal eens verwerpen. Deze methode 
zaagt de tak af waar ze op zit, betoogt Ben Vedder,** maar je zou kunnen 
repliceren: Kan die tak ons nog wel houden en zal de tak niet bezwij- 
ken onder het gewicht van onze theologische pretenties? 

Het christendom is een godsdienst, zoals andere en ook anders dan 
andere. Het heeft allereerst de kenmerken van alle godsdiensten: cen- 
traal staan mythen en riten. Ons probleem met de mythe wordt gedeel- 
telijk veroorzaakt door het feit dat het joods-christelijk erfgoed (even- 
als de Islam) gevormd wordt door ‘gehistoriseerde mythen’ en ‘gemys- 
tificeerde geschiedenis. Met het eerste wordt bedoeld dat mythische 
verhalen in de geschiedenis zijn geplaatst en met het tweede dat his- 
torische kernen een mythische aankleding hebben gekregen. Zijn de 
mythen van vele godsdiensten geplaatst in een soort ‘oertijd’ het joden- 
dom en het christendom plaatsten die verhalen ook in de loop van hun 
geschiedenis. Lange tijd beschouwde men ze dan ook als geschiedenis. 
Gedurende eeuwen gold in onze wereld als definitie van een mythe 
een verzonnen godsdienstig verhaal. De bijbelse verhalen golden echter als 
‘echt’ in tegenstelling tot de mythen van andere godsdiensten. Door 
het ontstaan van het ‘historisch besef’ en de kritiek van de wetenschap- 


pen is men kritisch gaan kijken naar die verhalen: ‘Is dat wel zo?". Juist 
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het gehistoriseerde element in de joods-christelijke mythe maakt ze 
kwetsbaar voor deze kritiek. Het mythische was ondergeschikt aan het 
historische geworden in een tijd dat het historisch besef toenam. Gaan- 
deweg brokkelde er veel af: eerst de Schepping, de aartsvadercyclus, 
toen de uittocht (Martin Noth), en nu zelfs David en Salomo. (Finkel- 
stein & Silbermann) Waar archeologie, geschiedwetenschap en tekst- 
wetenschap werken, zullen steeds meer ‘historische’ zaken in twijfel 


worden getrokken of in een ander licht gesteld. Zulks voor irrelevant 


wordt niet de interpretatieve rui 

de calvinistische zucht náar‘eenduidigwaarsiedlit ondenkbaar en dan 
leidt het principe van BUBER en ROSENZWEIG tot een gesloten werke- 
lijkheid. Het historischkritisch naar de Bijbel kijken creëert een nieuwe 
openheid en dat houdt in dat niet gezocht wordt naar het historische in 


van Nazareth en de opschriftstelling allemaal heeft moeten gebeuren: 


zowel een mondelinge traditie als de vorming van een gemeentetheo- 
logie als een redactie van al dat materiaal. Als Gerd Teifgen zijn ont- 
wikkeling van het vroege christendom beschrijft, is het uiterst twijfel- 
achtig om de vorming van een religie met ritueel, ethiek etc. in de peri- 
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ode van enkele decennia te laten plaatsvinden.” Daarenboven dient te 
worden bedacht dat voor opschriftstelling een zekere mate van gecon- 
solideerde gemeenschappen voorwaarde is en dat de archeologie in de 
eerste eeuw daar geen sporen van vindt. Historisch gezien ligt veel van 
het vroege christendom in het duister en we hebben enkel mythologi- 
sche verhalen over het begin. Terecht stelt ALBERT SCHWEIZER dat de 
geloofsvraag ook niet met historische feiten kan worden beantwoord. 
In wezen is het een godsdienstwijsgerige vraag.” Noch de ‘echte’ Jezus, 
noch Petrus, noch Paulus kennen wij als personen; zij figureren in een 
mythische setting. Voor begrip van de teksten geldt: Niet het histori- 
sche is van primair belang maar het mythische. Dit was al in de derti- 
ger jaren de positie van Van den Bergh van Eijsinga in diens boek ‘Leeft 
Jezus of heeft hij alleen maar geleefd?” De discussie die volgde ging 
echter vooral over de historiciteit… 

Het heeft in de vorige eeuw enige tijd geduurd voor er erkenning kwam 
van evidente feiten en bij die erkenning zocht men naar een nieuwe 
leeswijze. Toen Bultmann met zijn Entmythologisierung kwam, deed 
dat veel stof op waaien. In de Bijbelse verhalen ging het, volgens Bult- 
mann, om ‘bestaansverheldering. Door het mythologische er af te pel- 
len bleef er een verhelderende kernboodschap over. Er waren in die tijd 
meer van zulke gedachten: Husserl betoogde ook dat er in de mytholo- 
gische voorstellingen een rationele kern steekt, die er kan worden uit- 
gelicht. Terecht stelde TIrricH dat de taal van de Bijbel mythisch is 
en dat deze niet letterlijk moet worden genomen. Vervolgens blijkt dat 
als je zo met de verhalen omgaat er wel een erg slap verhaal overblijft. 
Ricoeur liet in zin La symbolique du mal zien dat het eigenlijke wat er in 
de mythe wordt gezegd met de mythologische context is verweven. De 
mythe is de wieg van ons weten (Odo Marquard). Aristoteles betoogt 
dat de theologie en de wijsbegeerte uit dezelfde grondhouding van de 
verwondering voortkomen. Ook de mythe is een antwoord op de ver- 
wondering over het bestaan van mens en wereld. Verstaan van mytho- 


logische verhalen impliceert dan ook het pogen ‘terug te vinden’ van de 
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verwondering waar ze uit voortkwamen. Om andermaal Tillich aan te 
halen: Of je neernt de Bijbel letterlijk, of je neernt hem serieus. De Adamitische 
mythe, de Grote Vloed, Abraham, Exodus enz. hebben hun historische 
context in de oudheid en zijn typisch door de wijze waarop zij toen 
vigerende motieven hebben vorm gegeven. Alles wat tekstwetenschap, 
archeologie en vergelijkende godsdienstwetenschap te berde kunnen 
brengen, kan ons verstaan vergroten. De Schriften bevatten geen geïso- 
leerde teksten: ze hebben een wordingsgeschiedenis en krijgen vervol- 


De ‘gesloten vorm’ van de 
gebracht en heeft vervo 
tie van enkele reformato 


met de bijbelwetenschappen inlà al dat ons de gelaagdheid van 


de Schriften onder ogen leterrzierergemakkelijke generalisaties als 
‘de God van de Bijbel’ of ‘de bijbelse boodschap’ onmogelijk maken. In 


de Bijbel vinden we fragmenten van godsgeloof en die zijn zeker niet 


hebben gedachten toegevoegd, sommige geaccentueerd en andere 


buiten beschouwing gelaten. Cultuurelementen en folklore werden 
ermee verweven en zo kreeg het christendom op verschillende plaat- 
sen ook een ander karakter. Voor het verstaan van de teksten is niet 
de historiciteit van hun inhoud van belang, maar zicht te hebben op 
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historische context waarin zij werden verteld en met het oog waarop 
zij werden verteld. Voor het geloofsverstaan van vandaag is de hele 
traditie van belang, maar ook in de traditie is steeds een zoeken naar 
context nodig, opdat de ervaringen van mensen zichtbaar worden. 
De bekende kreet van Derrida Il n'y a hors texte is onzinnig als men die 
(overigens verkeerd) opvat als dat er niet buiten een specifieke tekst 
moet worden gekeken. Iedere tekst verwijst naar een wereld buiten de 
tekst en maakt deel uit van een cultuuren tijdgebonden ‘taalwolk’. Een 
ieder spreekt in en schrijft met ‘geleende taal’. Aan de basis van iedere 
tekst staan menselijke ervaringen opgedaan in een bepaalde context. 
De zoektocht naar de betekenis van de taal, de leefwijze en het karak- 
ter van een vroegere wereld vormt de aanzet tot begrip, dat soms eer- 
der doorbreekt wanneer we de voorwerpen, kunstuitingen e.d. er bij 
betrekken dan wanneer we ons op een tekst alleen zouden concentre- 
ren. Net als bij en door zorgvuldige bestudering van de Schriften zal 
ons ook veel van de traditie vreemd voorkomen en vaak ook onbegrij- 
pelijk. Hoe verder zaken in de tijd van ons afstaan, hoe moeilijker deze 
afstand te overbruggen. De theologie kan zich niet terugtrekken op een 
‘hermeneutisch eiland’, maar zal zich met de wetenschappelijke stan- 
daarden van nu moeten durven confronteren met het eigen verleden 
en de eigen geschriften. Dat heeft niets met geloof uit te staan, maar 
met redelijkheid. Het verleden is nooit normatief, het geeft te denken 
en te overwegen met alles wat we weten. Het is van belang ons te hoe- 
den voor een ‘luie rede’ en te verzinken in de conventionaliteit; tradi- 
tie en originaliteit moeten altijd verbonden zijn, het oude opwekkend 
met het nieuwe verenigen, aldus HUSSERL.” 

Als het verleden niet normatief is en er geen normatieve geloofsleer 
meer kan bestaan, met welke criteria beoordeel je dan het verleden, je 
erfenis? Voor dit soort zaken zijn geen absolute criteria of normen. Er 
is geen instantie waar we ons op kunnen beroepen. Bij het denken en 
overwegen van ons erfgoed hebben we geen enkele ‘vastigheid’ dan 


onze eigen ervaring, beleving, emotie en rationaliteit. Zoals bij alle 
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kwesties die geestelijke zaken betreffen, is er alleen de discussie moge- 
lijk in hoeverre een bepaalde opvatting enige plausibiliteit heeft. Bij 
alle grondige arbeid om het verleden tot ontwaren is er alleen de moge- 
lijkheid van inleven, de poging om ervaringen te delen. In godsdien- 
sten gaat het om het verhaal wat het betekent mens te zijn (Dupré). Dat 
verhaal van menswording is nooit af en we dienen er voor te waken om 
dat met eenvoudige trefwoorden af te doen. De hedendaagse rationali- 
teit heeft de mogelijkheid van een theïstisch geloof ondergraven en de 


aar deze constatering 


het denken in de tra- 


€ macht, wijsheid, weten, goedheid 


ed! . Het godsbeeld in de=geschiedenis=is"geenszins een constante, 


noch bij de filosofen, noch bij de gelovigen. Juist de diversiteit geeft 
te denken. En zeker, ook de mens is niet meer wie die geweest is. Een 


mens bestaat in onze opvattingen niet meer als een sterfelijk lichaam 


zelf en zich uitstrekt over de tijd. Ook al kennen we van talloze vroe- 
ger duistere zaken inmiddels de werkelijke oorzaken, lijden en verdriet 
zijn van alle tijden; het mysterie van leven en dood is altoos met ons 
bestaan verbonden. We accepteren het wetenschappelijk wereldbeeld 
van een kleine planeet rondtollend in een eindeloos, uitdijend heelal, 
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alsmede de theorieën over het ontstaan van het leven en de ontwik- 
keling ervan, maar we verheugen ons toch over de opkomende zon en 
we verstillen voor het mysterie van leven en dood. Zo zijn veel men- 
sen, ondanks dat zij ‘zoveel beter weten’, ongeneeslijk religieus. De 
Oudtestamentische profeten spreken hen aan, zij lezen de evange- 
liën, het zonnelied van Franciscus ontroert hen evenals zo vele andere 
fragmenten. Niet door een groot verhaal of een kloppende theorie er 
achter, maar als fragmenten, flarden uit het verleden, scherven van de 
oude spiegel waarin zij even zichzelf herkennen of zoals Huub Ooster- 
huis dichtte: Vonken verleden hier gezaaid. 

Het christendom is, zoals gezegd, in eerste instantie een religie en 
daarin gaan mythe en rite hand in hand. Het verhaal hoort niet in eer- 
ste instantie op de pijnbank van de rede, maar heeft zijn eigenlijke plek 
in de liturgie of godsdienstoefening. Het is kortzichtig om te stellen 
dat eerst de waarheid van het verhaal door de rede moet worden beves- 
tigd voordat het zinvol is om de ritus te voltrekken. Het is veeleer zo 
dat in en door de context van de ritus het verhaal zijn waarheidska- 
rakter verwerft. De ritus is, zoals De Groot opmerkt, een ‘gebaar’, dat 
intrinsieke betekenis heeft en die overdraagt. In de boeiende discus- 
sie tussen De Boer en De Groot over een religie zonder God, legt De 
Boer de nadruk op de hermeneutiek en De Groot reduceert religie tot 
de ritus, alsof daar taal alleen onderdeel van het gebaar is.”* Maar de 
taal doet er wel degelijk iets toe. Sommigen hechten aan de strikt tra- 
ditionele woorden, anderen zoeken juist naar nieuwe woorden die hen 
met de oude verbinden. In de context van votum, gebed, lied en zegen 
heeft het Schriftwoord zeggingskracht. Al deze liturgische elementen 
votum, gebed en lied — behoeven ‘God’ als ‘tegenover’ willen ze niet in 
het luchtledige terechtkomen, maar daartoe zijn geen metafysische of 
dogmatische constructies nodig. Het gaat er niet om een definitie of 
een sluitend Godsidee te formuleren, maar het gaat om Zijn functie in 


de geloofshandeling, waarin Hij tot leven komt. In de rite ontstaat er 
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de ruimte voor ‘productieve interpretatie’ om een term van Vattimo te 
gebruiken, waarbij het niet gaat om ‘nieuwe ervaringen’, maar om een 
nieuwe kijk op de wereld, die aan de oude wordt toegevoegd en die in 
lijn daarmee is.” Die confrontatie van oud en nieuw levert een eigen- 
soortige ervaring op die als ‘religieus’ kan worden gekenmerkt. Liturgie, 
taal en gebaar zijn er omwille van die gezamenlijke ervaring die wordt 
gevormd in de ontmoeting van traditie en actualiteit. Een Bijbeltekst 
en de daarin verwoorde gedachte heeft doorgewerkt in de geschiede- 


bedacht. Als we dat begr 
links laten liggen? Hier 


et Kerst Jesaja maar 
te dat de oorspronke- 
betekenis zou moeten 
zijn. Voor het begrijpen zijn zoweldeSörspronkelijke betekenis als de 
latere betekenis van belafg=wanezijtonemonshet leven van de sym- 
boliek die we willen begrijpen en ervaren. Het gelijkstellen van de oor- 
spronkelijk betekenis met de eigenlijke, laat ook zien hoezeer het pro- 


testantisme verward is geraakt in het biblicisme. Dat al onze theolo- 


zoals de bekering van Paulus, Luther of de getuigenissen van grote mys- 
tici. Daarmee krijgt de religieuze ervaring een overweldigend karakter 
die maar weinig mensen deelachtig kunnen worden of kunnen mee- 
beleven. Bovendien vooronderstellen deze ervaringen in hun ver- 


woording een mythisch opgevatte transcendentie. De ervaring wordt 
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immers ‘bewerkstelligt’ door een ‘buiten’ of een ‘boven’. Het komt mij 
voor dat de zo beschreven ervaringen van heiligen en geloofshelden 
vooral hun vorm en inhoud kregen door interpretaties achteraf, even- 
als dat het geval is met de gehistoriseerde mythen van de Bijbel. Voor- 
waarde voor de mogelijkheid van zulke interpretaties zijn het deel 
hebben aan een actuele godsdienst waarin de productieve interpreta- 
tie zo'n ervaring contouren geeft. De mythische taal is een hulpmid- 
del om uitdrukking te geven aan die ervaring en ook om die ervaring 
tot leven te wekken. Mystieke ervaringen vinden we in meerdere of 
mindere mate in alle godsdiensten, maar hun specifieke karakter krij- 
gen zij door een bepaalde godsdienst, waarmee zij onlosmakelijk ver- 
bonden zijn. Dat wil niet zeggen dat die ervaring niet echt of werke- 
lijk is; iedere ervaring wordt ‘opgeroepen’ in en door een context. Er is 
een fundamenteel verschil tussen ‘ervaren’ en ‘fictie: Bij het laatste is 
sprake van een actief verzinnen, hier gaat om wat Husserl een ‘passieve 
Leistung’ noemde en dat betekent dat het niet actief bedacht is, maar 
waarin het denkend subject toch ook een indirecte rol speelt. Met wat 
we geloven en wat we weten interpreteren en verwoorden we een erva- 
ring. Een belangrijke kern van de religieuze ervaring is ‘het gevoel dat 
een mens in de grote wereld past, er mag zijn en daar iets te doen heeft’. 
Of zoals SAFRANSKI het stelde: ‘Het komt er op aan op het gevoel 
‘bedoeld’ te zijn, Men wenst zichzelf als een tekst te kunnen lezen'.56 
Of zoals TILLicH het stelde ‘het gevoel geaccepteerd te zijn zonder dat 
je acceptabel bent” en dat betreft de ‘moed om te bestaan, een ‘abso- 
luut geloof zonder een speciale inhoud.” Die ervaring wordt ervaren 
als een geschenk en/of als opdracht. Ook te denken is aan een zekere 
verwantschap met wat ANKERSMIT de ‘sublieme historische ervaring’ 
noemde, die er niet op gericht is onze kennis te vermeerderen,” maar 
die heerst soeverein op haar eigen territoir en is niet onderhorig aan 
de epistemologische wetgever van de waarheid. Uit cognitief oogpunt 
bezit ze geen raison d’ être maar ze kan op een nieuwe wijze laten kij- 


ken61. De mythische verhalen en de riten faciliteren de religieuze erva- 
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ringervaring. Dat impliceert ook dat geloofsgemeenschappen en tradi- 
ties een voorwaarden zijn voor de ervaring. 

Wezenlijk voor God is zijn functie in de godsdienst als aanspreekpunt 
en richtpunt. Als de metafysische God dood is, betekent dat niet het 
einde van God. Door de gerichtheid op God wordt niet God duidelij- 
ker, maar wordt het eigen leven in een ander licht gesteld en ontstaat 
een nieuw perspectief. Dat ons behoedt voor de overmoed om te den- 
ken dat alles in onze hand ligt en alles maakbaar is en verzoent ons 


en dat alles zonder dat d 
vermogen ligt ons wordt 


het gebaar van de liturgie, m4 
gewone ‘alle(zon)daagsheid'. d, geen monologue interieure, 
maar eerder een dialogue irrterieurensisherultieme moment van bezin- 
ning op de eigen situatie door zich naar buiten te richten. Het lied laat 
ons mee ademen met anderen. Zo versterkt de productieve interpre- 


tatie het zelfverstaan en zo wordt de rede gevoed door ons te denken 


Het mythische heeft in deze denktrant een functie in het geloof en 
is geen voorwerp van geloof. Zelfs in tijden dat de mythische verha- 
len voor ‘waar’ gehouden werden, was de productieve interpretatie 
belangrijker. (Kerkvaders maakten gebruik van de zogenaamde alle- 


gorische interpretatie, waarmee zij een ‘diepere zin'aan de teksten ont- 
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leenden.) De opvattingen over God, Christus, Geest en de Bijbelse figu- 
ren groeiden mee met de tijdgeest, omdat altijd de actualiteit van het 
geloof de werking mede bepaalde. De ‘Eeuwige God’ is geen constante 
— dat is in de Bijbel al niet zo — , maar in de Godsidee resoneren de 
ervaringen van eeuwen. Hans Jonas en MAX SCHELER spraken in de 
vorige eeuw van een ‘wordende God’. De Godsidee, zo stelt HUSSERL, 
Is een Bewubfstseinsleistung, d.w.z. een prestatie van het bewustzijn zon- 
der dat die idee door het verstand wordt ‘uitgevonden'* De godsidee is 
gevormd van horen zeggen — bij de joden wordt de NAAM zelfs bij een 
pasgeborene ingefluisterd — en de idee wordt spraakmakend. Een idee 
‘is’ niets, het wordt iets door de verwerkelijking. ‘Liefde’ is niets, maar 
moet verwerkelijkt worden door lief te hebben, evenzo geldt dat voor 
rechtvaardigheid, trouw, verantwoordelijkheid etc. Ideeën vormen een 
ijken een richtpunt en hebben zo een eigensoortige, geestelijke wer- 
kelijkheid. Kennis is een avontuur van ideeën, ze zijn door ons ont- 
worpen en niet door de wereld rondom.” Ideeën hebben een ‘werking, 
niet dat zij ons ’sturen’, maar ze ‘stuwen’, zoals De Rijk over beginselen 
stelt.“ Als richtpunt voor alle ideeën geldt voor Husserl God, evenals 
dit voor Plato het Goede was, voorbij alle werkelijkheid.65 Dit geeste- 
lijke wordt alleen werkelijkheid doordat mensen geestdragers zijn. De 
geest is op zich niets, maar ontleent zijn kracht aan de fysieke krach- 
ten van haar dragers.® 

‘Voor een tijd een plaats voor God’, dichtte Achterberg en Kuitert nam die 
dichtregel over voor de titel van een zijn laatste boeken. God licht voor 
ons op in andere mensen, in de oprechten, de waarachtigen en zuive- 
ren.” Deze gedachten moeten ons er ook van bewust laten zijn dat we 
verantwoordelijk zijn en blijven voor wat geloven. En hier komt dan 
toch weer de rede in het spel. Niet om een geloofstheorie of een religi- 
eus wereldbeeld te ontwerpen. Dat is de speculatieve rede die we ach- 
ter ons moeten laten. Het gaat om de kritische rede teneinde kritisch te 
zijn en te blijven op ons eigen gelovige denken, ervaren en doen. Ook 


al erkennen we het geloof als een kennisbron, dan betekent dat ook 
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dat die als alle kennisbronnen onder vrije kritiek staat en de theologie 
dient zich ook die kritiek te laten welgevallen.® ‘geloofsevidenties’ gel- 
den binnen de algemene evidenties en dat kan in eerste instantie lei- 
den tot ketterijen.” Het gebruik van de mythische taal zit vol valkuilen. 
De gemeenschap die erdoor wordt gesticht, kan een enge beslotenheid 
krijgen met een gevaarlijke groepsdwang. In plaats van de persoonlijke 
identiteit te ondersteunen, kan het uitnodigen de eigen identiteit vol- 
ledig te verliezen en die aan de groep/religie te ontlenen en onder- 


jie voor iemands handelen 


zijn, maar het is nooit ee 
ARENDT stelde: ‘we zijn g 


men’. Te gemakkelijk ont twoordelijkheid door 
een beroep op het geloof, bodbf het gevoel. Sommige 
geloofsopvattingen kunnen JK zijn, zeker als mensen 
menen dat zij namens God ku eken en handelen! Dat geldt 


voor alle godsdiensten. Religteuzesinstellingerren voorgangers kunnen 


ook uiterst dwingend zijn door een ware leer, een ware liturgie en een 
ware levenshouding aan hun volgelingen te willen opleggen. Dan wor- 


den de zaken omgekeerd: een mens is er zo voor de religie en de reli- 


uit 


te wijzen. IJver voor God kan een nederige hovaardij van voorgangers 
betekenen die slechts voor de mensen een boodschap heeft, maar aan 
hen geen boodschap heeft en hen verder laat verkommeren of erger: ze 
voor een zogenaamd religieuze kar spant. Het gaat er ook om de beper- 
kingen en reikwijdte van de religie te durven zien en te aanvaarden. In 


eerste instantie is religie er voor het ‘kleine leven’; zodra ze een zetel 
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wil verwerven in het machtspel van het grote leven gaat het faliekant 
mis, zoals de geschiedenis overduidelijk heeft laten zien en nog laat 
zien. Redelijkheid behoedt ons voor een theologisch moeras. 
HUSSERL stelde dat in de religie een steeds rijkere kern van intuïtief 
begrip groeit die omkleed is met een irrationele feitelijkheid.”° In aan- 
sluiting met het voorafgaande betoog zou ik zeggen: een rijkere kern 
van intuïtief begrijpen gekleed in een mythisch verhaal en gedragen 
door ritueel. De ideeën waarmee we ons leven vorm geven, werden en 
worden door een wisselwerking van leven en verhalen steeds voller 
van inhoud. Dan gaat het niet om de feitelijkheid, maar om de dyna- 
miek van het verhaal, zoals RICOEUR laat zien aan de hand van het 
bekende fragment uit Genesis 1, dat de mens geschapen is naar Gods 
beeld en gelijkenis. Niet als feit, waarbij gezocht moet worden naar het 
imprimatur die de Schepper heeft achtergelaten, maar de scheppings- 
daad zelf als voortdurende handeling.” Een handeling die zich in ons 
moet voltrekken in het besef dat onze menswording een voortdurend 
project is. Het is niet het verstand dat eerst een mythe ‘ontwerpt’, maar 
de mythe is een ‘gegroeid verhaal’ dat in de rite zijn plaats heeft. Het 
verhaal van een Schepper ontstaat niet door Deze uit de schepping 
af te lezen, maar door de ‘ontmoeting met God’ wordt een nieuw per- 
spectief geopend waardoor de wereld als schepping kan worden erva- 
ren. Bewustzijn van de wereld, van het zelf en van God vormen een 
onverbreekbare structurele eenheid.” In onze tijd kan men God wegla- 
ten en zich beperken tot de feiten van de wetenschap, maar het is niet 
mogelijk om God te frommelen tussen in gaatjes tussen de feiten van 
de wetenschap. Deze feiten bepalen ook ons wereldbeeld en dat heeft 
consequenties voor onszelf, ons geloof, voor God en de wereld. Religie 
is niet zozeer zingeving of spiritualiteit, alswel documentatie van zin- 
vol leven, die gebruik maakt van de ervaringen van eeuwen en daar- 
mee in contact wil blijven. Het geloven geeft te denken en dat denken 
zal redelijk moeten zijn. 
A 
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I INTRODUCTION 

In this study 1 intend to focus on the question which is central for every philosophy 
of religion: the problem of God. Since religion belongs to the heritage of mankind, it 
is a subject for philosophy in general, in spite of the opposite contemporary tenden- 
cies in philosophy. It is important to pose the general problem of God and religion in 
a genuine philosophical way and to answer the occurring questions by purely phil- 
osophical means. This philosophical search for truth is important for theology too. 

It makes no sense to treat the problem of God in mere terms of existence, eg, whether 
he exists or not, since all philosophical subjects are involved in this problem: episte- 
mology, anthropology, ethics and metaphysics. 1 chose Husserl, the founding father 
of phenomenology, for my guide to explore this vast landscape. The main reason is, 
that Husserl as a philosopher tries to build up his philosophy from the very beginning 
and wished to gain an idea of God in a strictly philosophical way; in fact he character- 
ized his philosophy as an ‘atheistic path to God’. 

The texts Husserl published during his lifetime were mostly of an epistemologica! 
and logical nature. About the problem of God we can only find some remarks in mar- 
gine. His philosophical heritage contains a huge amount of manuscripts, many of 
which have been published in the ‘Husserliana during the last fifty years. These writ- 
ings and the published letters permit a broader view on the motives and direction of 
his thought. Our intention is to read and understand Husserl in the light of his main 
aim, and to reconstruct his philosophy in this perspective. 


II MOTIVES 

Most authors acknowledge the ethical purposes of his work, but few recognize that 
for Husserl the problem of God was most important. In his search for reason and his 
attempt to realize philosophy as rigorous science, he was motivated by the serious goal 
to achieve a concept of God. 

During his lifetime Husserl was often misunderstood. After his so called turn to tran- 
scendental phenomenology many of his pupils left him, since they regarded this as 
mere idealism. The events during the rise of Nazism in Germany isolated him. He felt 
a complete German, but he was, born as a Jew, excluded from the community. Dur- 
ing this period he wrote the ‘Krisis, in which work insights and thoughts of the previ- 
ous years come together in a concise and critical way. In his view there is an crisis in 
sciences because the paradigm of the natural sciences is being adapted to every field 
of research, even to the humanities. The idea of the world has crumbled and man- 
kind has lost its universal interest in a flood of scepticism. Europe is in need to find a 
basic philosophical science that will reinstall reason. This will be the aim of phenom- 
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enology. Freedom and responsibility are cornerstones of Husserls thought. 

Reason has to free man from a determining scientific way of thinking that closes the 
door fo freedom. Phenomenology is not concerned about facts but about the ideas 
that make facts. We need ideas and a purified reason to come to an adequate under- 
standing of the world, culture, humanity and God. Husserl became a protestant and 
a member of the Protestant Church. He calls himself an undogmatic Christian. Reli- 
gion contains in his opinion a source of reasonable knowledge. In Husserl's view phi- 
losophy and theology share the same aim: a life led by reason. Since reason is in a cri- 
sis, philosophy has to redefine it. 


III REASON 

In this chapter we try to explain ason as intended by Husserl. 
A scientific deterministic for uman affairs. Reason initi- 
ates freedom by going beyond lity of possibilities through 
which we free ourselves from ity. To human beings, real 
freedom means living in auto makes man responsible. In 
al at the same time. Reason 
has to be founded. His aim is an op Versalis which does not end up in 
a closed philosophical system. The criterion for truth is evidence. Reason must be recov- 
ered and founded by describing how the phenomena present themselves Transcen- 
dental phenomenology is a systematic self-explanation of how we experience things 
and how we think It will proceed by inductive methods and avoid deductions There 


is no pfsaugjasEet order which reason must try to grasp We must develop reason by 


we do know, 


sciousness Consciousness is characterized by tentionality This means that conscious- 
ness is always directed towards something There is not yet a division in ethical, prac- 
tical or theoretical understanding We understand our world immediately This imme- 
diate grasping of meaning in the life-world must be the basis for founding reason 
On the basis of the everyday consciousness of the life-world we have to work out ration- 
ality Consciousness is formed by a continuous stream of apperception By clarify- 
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ing the basic ideas of immediate understanding in their purity, an attempt has to 
be made to develop reason as reason and in all forms which are part of it The prob- 
lem of religious thinking has to be solved on the basis of the life-world In matters of 
faith there are a lot of second-hand ideas which overwhelm the original understand- 
ing The step from consciousness towards knowledge can only be made by an accu- 
rate description of how the phenomenon appears to a subject Husserl tries to over- 
come the subject-object dilemma by asking the implicitly preceding question “How 
does consciousness operate”1” He does not work with an external distinction of sub- 
ject and object, but looks for this distinction in consciousness itself. The hidden ego 
— the one that is aware, that thinks, reflects — must become manifest in its reali- 
ty-constituting activity. The ego is the source of all knowledge. The analyses of expe- 
rience show that experiences contain a lot of interpretation. We experience a known 
world. This is why experience is called a subjective act. Some authors interpret this 
in an overactive idealistic way: the entire world is a product of the ego. This is non- 
sense: we know the world only through consciousness, though the process itself is 
also marked by so-called passive activities. In the eidetic reduction we overcome indi- 
viduality and grasp the essence, which has the character of a concept. This method 
of eidetic reduction can be applied to all phenomena, including the tools of think- 
ing such as logic. In transcendental phenomenology the way to essence and ideas 
consists in the collection and investigation of all elements which are part of the pro- 
cesses of consciousness. Since it is the ego that decides about evidence and truth, 
this investigation includes also the performing ego. An essential feature of transcen- 
dental phenomenology is the epoche (suspension of judgement). By suspending the 
judgement about contents as far as their being is concerned, the ego will occur in its 
transcendental form. Reality is put into brackets. The scope has changed from “what 
is this?” to “how do we know this?” The world between brackets stays unchanged, but 
is not the subject of reflection; it has become the guideline to discover the very pos- 
sibility of reflection and the way reality is constituted. To constitute does not mean to 
produce. Transcendental phenomenology is not a kind of ontological idealism, but an 
epistemological method to find the way of understanding. The confusion of episte- 
mology and ontology can be noticed in several interpretations of the transcenden- 
tal ego. By performing the epoche the philosopher divides himself, so he can become 
his own spectator. The transcendental ego is not a something, it indicates the capabil- 
ity of reason which is inherent in every human being. The same confusion leads to 
misinterpretations about transcendental inter-subjectivity. We all necessarily live in 
communion with others. In all analyses about the experiences of the other the cen- 
tral question is how do I know the other? and not do I know the other? Knowing and under- 
standing others are different from our conceiving of things. For this manner of appre- 


hension Husserl uses the term empathy, which must not be understood in a psycho- 
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logical sense. It can be denoted as the sense organ that makes a spiritual inter-sub- 
jective world possible. The world is not constituted by a single ego, but by a com- 
munity of ego's. Through empathy we understand language and culture. In this 
we form a community of experience. Too many interpreters reduce Husserl's epis- 
temological thought to the awareness of things and disregard the importance of 
culture. By focussing on empathy and the role it plays in the human world, the 
meaning of reason expands and turns out to belong to a much broader realm 
than that of things. 


V. TOWARDS SCIENTIFIC HUMANITIES 


In this chapter we try to understand s we can find an method 


the sciences cannot be 
a supports sciences as 
well humanities. Reason must reality and cannot be 
imposed on reality. The search r subjectivity in order 
to overcome it. This is the aim enology. Humanities 
for knowledge like any 
other discipline, but they need to takë o account. Matters of mind 
and spirit always concern the spirit of somebody or something. Human relations 
are different from physical relations. We live in a meaningful, spiritual world. 
World is not a physical entity, but an idea constituted by the minds of the mem- 
bers of a community, and inherited by tradition. We understand this idea and 


each other by empathy and by living in the same world. 


from Leibniz, Husserl indicates the bodily-mental-subjectivity in the transcen- 


dental field as monad. The monad is not a thing-like reality. It indicates the indi- 
vidual subjectivity on all levels from animals to human beings. The monad is on 
its own and is connected with others by empathy towards a common world. Con- 
sequently there is a community of monads in union with a common world. Dif- 
ferent communities are tied to different worlds. The constitution of one's com- 
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munity and world is Husserl’s concern. Teleology is an other important keyword 
in this context. Mere consciousness is already purposeful, and so is human life in 
all its — even unconscious — aspects. There is a teleological striving in humanity 
and culture. Reason is therefore not only a human faculty, but man has a mission 
to grow towards a life modelled by reason. The telos is not somewhere in space 


or in the future: it is realizing itself in the mode of living. 


VII THE PROBLEM OF GOD- 

In this chapter we try firstly to interpret the various remarks about God and reli- 
gion within the context of the previous chapters. We can easily misinterpret 
Husserl when we assess his philosophical ideas in terms of traditional categories. 
Though he uses these terms, it is our task to understand what he describes by 
them. The idea of God for which he searches, has to match with reason and with 
the essence of living religion. When we try the philosophical way, we have to pro- 
ceed on the assumption that there is no separate Divine Logos or Divine Truth: 
what is evident truth for us, has to be truth for cop. The idea of God is necessar- 
ily singular, gods in plural is impossible. If we try to reason with the traditional 
attributes of God, we soon get into trouble. Since the term transcendence is already 
used for the outside world, God must be regarded transcendent in another way, 
as absolute transcendence. That is to say: God is not in the world or in consciousness. 
Perhaps we understand the idea of the infinite by a sort of intuition. This idea 
of the infinite plays an important role in reason as a teleological pole that gives 
direction. Therefore reason has the mission to unite all forms of sciences and 
humanities into a perfect and complete consciousness and world. This will then 
lead us to the idea of God (which is an idea on the very edge of knowledge) and of man- 
kind as being on a mission of infinite tasks. Secondly, we turn our attention to 
the role of faith and its relation to knowledge. Faith cannot be called an act, since 
it is the quality of an act. Nor is it the quality of a single act, but it has an over- 
all founding function in the realization of meaning. Faith documents sense and 
makes us believe that the world is meaningful. Therefore religious statements 
cannot be judged as immediate performances of an act of faith. The matter of 
faith lies behind the religious utterance. Faith is a synthetic act of the heart. Therefore 
religious statements cannot be directly converted into cognitive statements. The 
immediate experience of God is impossible: He is known by empathy with and 
through the inspiration of others. Religion reflects the original reasonable intui- 
tion from which it is born. In its tradition this basic intuition has become smoth- 
ered. We have to seek for that basic intuition or insight, the reasonable kernel of 
the religious and mythical. The founders of the great religions had that intuition 
not by revelation, but by a sense of being unified with God. Husserl's opinion 
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about Christ lies in the same line of thought: an individualized idea formed by 
legend, which leads our sight on the existence of God and the mission of human- 
ity and love. From this point of view it is understandable that Husserl was inter- 
ested in the mystical. The very kernel of philosophy and theology is the mission of becom- 
ing human; both look for a commandment that frees. In his own view Husserl did 
not reach the goal he had set himself. In his study hung a painting by Rembrandt 
Jacob on the Jabbok. The wrestling of the patriarch with an angel — or God — may 
symbolize Husserl's struggle to obtain reasonable evidence about God. 


VIII REFLECTIONS ON HOMECOMING 


This chapter presents, in a more ess some theological consequences 


do not applaud the attempts 
ctual effort made by phi- 
losophers can give a lot of i be modest. Theologians 
have no reason to hide their ing a problem with God 
by philosophers or by tak- 
) ely revealed from heaven. 
Revelation is judged as such by o 85. The investigations of philos- 
ophers may help to find ideas by which religious concepts can be interpreted but 
also judged. If theology wants to be relevant and participate in the public debate, 
it cannot claim a separate truth of its own. God is no addition to physical real- 
ity, nor can he bridge the abyss of reality, though he might help us to avoid it. For 


Husserl religion stands for the pursuit of reason, freedom and humanity. It is a 


tain naivety is unavoidable, as Husserl admits. In coping with truth we are bound 


to tradition, but also responsible for the improvement and, where necessary, for 
the transformation of traditions. 
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Een atheïstische weg naar God HUSSERL EN HET GODSPROBLEEM 


1. De geschriften van Husserl dienen geïnterpreteerd te worden vanuit 
diens centrale perspectief van een herformulering en herijking van 
de rede teneinde ook de idee van God te kunnen formuleren. 

2. In veel Husserl studies wordt diens transcendentaal idealisme ten 
onrechte geïnterpreteerd in de klassieke betekenis van de term ide- 
alisme, waarbij de werkelijkheid product van het subject is. 

3. Voor het kennen van de ander speeliade ‘Einfihlung een doorslag- 


betekent dat deze voor 
varing. 


ris bestempeld en het niet in verbanebrengt met een bewustzijnsac- 
tiviteit leidt fenomenologischrgeziemtotreerrongerijmdheid. 

6. Het eerste doel van de bestudering van een filosofie dient te zijn om 
deze te begrijpen en niet om haar te bekritiseren. 

7. Een wijsgerige godsidee kan de religieuze nooit vervangen, maar kan 

we ij de verhe gdaarvan. 


10. Bets betreurenswaardig dat juist in het Rantjaar het begrip verlich 


ting’ als een slogan voor onwrikbare principes wordt gebruikt en niet 
als een aansporing zich kritisch van het eigen verstand te bedienen. 
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UDWIG WITTGENSTEIN BREEKT MET HET IDEE DAT TERMEN ALS 
mls PASSIE, EMOTIE EN GEVOEL NAAR IETS GEESTELIJKS EN INNER- 
LIJKS ZOUDEN VERWIJZEN, NAAR EEN INTROSPECTIEVE GEWAARWOR- 
DING (FEELING) IN ONZE PERSOONLIJKE BINNENWERELD. 


LLIAM JAMES’ STELLING, GEFORMULEERD IN WHAT IS AN 

EMOTION?, LUIDT DAT EEN EMOTIE DE GEWAARWORDING IS 
VAN EEN LICHAMELIJKE VERANDERING DIE HET GEVOLG IS VAN EEN 
BEPAALDE PERCEPTIE. 


FENOMENOLOGISCHE BIBLIOTHEEK 


Wifgenstein & James 


HET PROBLEEM 
VAN DE 
VERBINDING 
tussen 
denken & beteken;s 


n 
fusio Aqui &r acaliteij 


NA 


WITTGENSTEIN EN JAMES 


UDWIG WITTGENSTEIN BREEKT MET HET IDEE DAT TERMEN 
eo PASSIE, EMOTIE EN GEVOEL NAAR IETS GEESTELIJKS EN 
INNERLIJKS ZOUDEN VERWIJZEN, naar een introspectieve gewaar- 
wording (feeling) in onze persoonlijke binnenwereld. Het ‘gewone 
taalgebruik’ zet ons hier op het verkeerde been, zegt hij. Door de 
grammaticale gelijkvormigheid van woorden als voelen en bijvoor- 
beeld schrijven, veronderstellen we analoog aan de hand waarmee we 
schrijven een orgaan waarmee we voelen: een innerlijke voelspriet, 
die onzichtbare objecten, zoals gevoelens en emoties, voelt. Dit nu is 
onnodig mystificerend en maakt van emoties dingen in doosjes, waar- 
toe alleen het subject zelf een exclusieve introspectieve toegang zou 
hebben. 

Volgens Wittgenstein hebben emoties een open en communicatief 
karakter: een soort taal, een wijze van communiceren, een vorm 
van regelgeleid communicatief gedrag. Wittgenstein’s kritiek maakt 
deel uit van zijn (latere) taalfilosofische opvattingen waarin taal niet 
afbeeldend maar organiserend is. Woorden zijn daden, met uiteenlo- 
pende motivaties en doeleinden; hun betekenis ligt in het gebruik. 
Taal wordt gebruikt om te beïnvloeden, te bevelen, te vragen; te ver- 
tellen, te zeuren, enzovoort. Zo beschouwt Wittgenstein ook emoties 
als taaldaden, als handelingen met een wisselende inzet: informatief, 
suggestief, liefdevol, machtswellustig, of wat dan ook. En ze zijn in 
principe voor iedereen waarneembaar en communicabel. 

Als Wittgenstein zegt dat woorden als pijn, angst en woede niet de 
namen zijn van subjectieve toestanden of gebeurtenissen in mijn 
geest, die alleen ikzelf kan waarnemen, dan is dat vooral gericht aan 
William James, die zijn belangrijkste criticaster is als het gaat over 
emoties. James gaat er traditioneel van uit dat emoties tot het inner- 
lijk van de mens behoren. Al verstaat hij onder emoties wel verschijn- 
selen die met duidelijke en uitwendig zichtbare lichamelijke veran- 
deringen gepaard gaan. Verrassing, vervoering, lust, angst, woede, 


begeerte, vormen voor James het paradigma van emoties. 
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WHAT IS AN EMOTION? 


LLIAM JAMES BEFAAMDE STELLING, GEFORMULEERD IN 

HET VEEL GECITEERDE ARTIKEL WHAT IS AN EMOTION?, 

luidt dat een emotie de gewaarwording is van een liEhamelijke verandering 
die het gevolg is van een bepaalde perceptie. Daarmee keert hij ziéh tegen 
de common sense opvatting over de volgorde in het emotieproces, vol- 
gens welke er eerst de waarneming is van een enerverend feit (de per- 
ceptie), die vervolgens een affectie in ons opwekt (de emotie), die op 


haar beurt weer een lichamelijke expressie teweegbrengt. James keert 


Het is niet zo, dat we vl 
tie), of dat we huilen (exp 
sie) van blijdschap (emotie), 
ben verdriet omdat we huilen e ang omdat we vluchten. De 
emotie is dus de gewaarwördingrheevselen van de lichamelijke reac- 
tie op een enerverende gebeurtenis of gedachte. En omdat ik zelf de 


enige ben die mijn eigen lichamelijke veranderingen kan voelen, is 


een emotie daarmee dus een innerlijke privé-aangelegenheid. 


spel of de praktijk toegankelijk en zijn zij, volgens de regels van het 
spel, communicabel en discutabel. De criteria voor de waarneming en 


communicatie van emoties zijn dus niet subjectief introspectief - in 


1 Heleen Pott De liefde van Alcibiades: Over de rationaliteit van emoties, Boom, 1992 
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COMMENTAAR EN RECEPTIE VAN DE THEORIE VAN JAMES 


dat geval zouden zij helemaal niet communicabel zijn en waarschijn- 
lijk zelfs niet waarneembaar - maar intersubjectief, cultureel bepaald. 
De relatie tussen aanleiding en emotie is daarmee niet causaal maar 
redelijk. Voor emoties kunnen goede redenen gegeven worden, of zij 
kunnen als ongepast, onderkoeld of exorbitant worden bekritiseerd, 
zoals dat met alle menselijk gedrag het geval is. 

Een andere kritiek op James is o.a. ingebraCht door Jean-Paul Sartre, 
die in het overziéht van Pott ruime aandaCht en veel sympathie krijgt. 
Als het waar is, zegt Sartre, dat emoties de gewaarwording zijn van 
lilhamelijke veranderingen (die het gevolg zijn van bepaalde percep- 
ties), dan zouden aan Specifieke emoties Specifieke fysiologiséhe -com- 
ponenten moeten beantwoorden. Angét, vreugde, séhaamte, woede, 
bewondering - zij zouden elk het voelen van een vershillende fysio- 
logisChe gesteldheid zijn. Quod non. 

Is het echt niet waar? Of komen dezelfde fysiologische processen voor 
bij zeer uiteenlopende emoties? Dan zou de fysiologie van vreugde 
alleen in intensiteit verschillen van die van woede, terwijl iedereen 
weet dat woede niet een intensere vreugde is maar iets anders. Is 
daarom de theorie van James onhoudbaar? (Pott 1992:98) 

Kritiek op James vanuit de twintigste eeuw lijkt terecht voor zijn cau- 
saal-fysiologisch paradigma: de reductie van emoties tot gewaarwor- 
dingen van biologisch-lichamelijke processen. Dit lijkt inderdaad de 
emoties in het doosje van de subjectieve innerlijkheid op te sluiten en 
gaat zo voorbij aan hun communicatieve karakter. Los van het pro- 
bleem dat James zo met dezelfde moeilijkheden zit opgezadeld als 
Descartes, die de passies opvatte als acties van het lichaam (res extensa) 
die passief door de ziel (res cogitans) worden waargenomen, waarbij hij 
fijn$toffelijke deeltjes in het bloed moest aannemen (esprits animaux), 
die de verbinding via de beruêhte pijnappelklier tot Stand zouden 
brengen (Pott 1982: 70). Het probleem dus van de verbinding tussen 
enerzijds de wereld van denken en betekenis en anderzijds de wereld 


van fysiologie en causaliteit. 


212 


FENOMENOLOGISCH VALT ER HEEL WAT TE LEREN BĲ JAMES 


IJN FYSIOLOGISCH PARADIGMA MAG DAN NIET DEUGEN, FENO- 

MENOLOGISCH VALT ER NOG HEEL WAT TE LEREN BĲ JAMES. 
Zoals zijn bepaling van de emotie als de gewaarwording van het (liéha- 
melijke) effeét dat door het appèl wordt veroorzaakt, de emotie als 
het voelen van de reaCtie op het appèl - in tegenstelling tot de com- 
mon sense opvatting van de emotie als de reaCtie op de waarneming van 
de appellerende situatie of gebeurtenis. James’ definitie komt diéht in 
de buurt van de hypothese, die zegt dat het appèl in de reaétie wordt 
ns dan de coghitivististhe 


volgorde-omkering tus- 


waargenomen. Diéhter in de 


theorieën, die de door Ja 
sen emotie en reatie wee 


reatie op het (cognitief 


de emotie als (redelijke) 


waardoor zij appèl en emotie a en antwoord tegenover Ae 
stellen, als twee polen vader en ontvanger. 
James heeft Sterke argumenten voor zijn $telling dat emoties de 


gewaarwording zijn van liéhamelijke processen. Als we bij emoties 


van de liEhamelijke componenten zouden abstraheren, zegt hij, 104 


Verder weet iedereen, zegt James, dat gevoelens van angst en paniek 
door te vluchten niet minder worden, zoals vanuit cognitivistisch 
standpunt zou kunnen worden verondersteld, het gevaar wordt 
immers kleiner door er van weg te lopen, maar dat dergelijke gevoe- 


lens juist toenemen door te vluchten. Voeg daarbij het gegeven dat 
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GEVOELENS VAN VERDRIET 


het waarnemen van panische lichamelijke expressies bij anderen de 
paniek vaak doet overslaan. Dat kan alleen maar als de emotie inder- 
daad de gewaarwording van lichamelijke expressie is. Ook lachen kan 
op die manier aanstekelijk werken (James 1884: 197). En zo zijn er meer 
ervaringsvoorbeelden te noemen die steun geven aan de opvatting van 
James. In een toestand van woede kunnen we onszelf ‘opfokken’ door 
er heftig uiting aan te geven. Gevoelens van verdriet worden sterker 
door ons aan de tranen over te geven. En sommige mensen intensive- 
ren hun seksuele lustbeleving door er allerlei geluiden bij te maken. 
Overigens is het een interessante vraag in hoeverre de aanstekelijkheid 
van (sommige) emoties in de visie van James - het optreden van emo- 
ties die de gewaarwording zijn van lichamelijke processen bij anderen 
- iets te maken heeft met compassie, het fenomeen dat wij in dit boek 
trachten te articuleren en te begrijpen. Of gaat het bij de door James 
bedoelde aanstekelijkheid toch om een analogie-redenering? 

Hoe dan ook, de emoties vormen ook bij James toch niet helemaal een 
innerlijke privé-aangelegenheid of dingen in doosjes, zoals Wittgenstein 
beweert. 

De gangbare kritiek op James, dat zijn theorie alleen opgaat voor de 
zogenaamde primitieve, ‘grovere’ emoties - alleen voor die emoties die 
wij met de dieren delen, zoals angst en woede - en niet voor de meer 
verfijnde en beschaafde emoties, zoals artistiek genot of morele veront- 
waardiging, houdt geen stand. Niet alleen zegt James zelf, dat hij zich in 
zijn theorie beperkt tot emoties met een duidelijke lichamelijke com- 
ponent (James 1884: 189), maar wat zouden we ons bovendien über- 
haupt moeten voorstellen bij niet-lichamelijke emoties? De moeilijk- 
heden van de theorie van James (en zo ook van Descartes) verdwijnen 
voor een belangrijk deel, als lichamelijkheid niet biologisch- fysiologisch 
wordt opgevat maar fenomenologisch. Dat wil zeggen, als lichamelijkheid 
niet wordt gereduceerd tot (causale) fysiologische processen, zoals 
biologen die waarnemen en verklaren, maar - eenvoudigweg - als de 


manier waarop wij mensen bestaan. Als onze bestaansconditie. Met 
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alle implicaties van tijdelijkheid, sterfelijkheid, tijdruimrtelijke 
gebondenheid, afhankelijkheid, vitaliteit, tederheid, schoonheid, 
enzovoort. Zoals de indeling van de menselijke emoties door de 


fenomenoloog Max Scheler in 


1. De zinnelijke gevoelens (pijn, bevrediging), die in het lichaam 
localiseerbaar zijn; 
2. De vitale gevoelens (behaaglijk, fris, mat), die het lichaam als 


geheel doordringen; 


3. De psychische gevoelens 
noemen), die intentio 
object-correlaat volge ’ is; en 


4. De geestelijke gevoele 


genoemde categorieën emoties amelijk. Ze betreffen de 


gevoelens van lichamelijkessabjecrendiemtetacteren met hun 


omgeving. Zij zijn zonder lichaam niet denkbaar, omdat zij naar 


omstandigheden kunnen fluctueren van aard en intensiteit en 
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DE VERMENGING VAN GOED EN KWAAD 


NS PROBLEEM IS NIET HET GOED & KWAAD, HET PROBLEEM IS 
®, HET KWADE IN HET GOEDE: DE MIX TUSSEN GOED EN KWAAD. 
Teleurstellender dan het gegeven dat het kwaad werkelijk, machtig en 
verleidelijk is, is het gegeven dat het zo goed gedijt in de vermomming 
van het goede. Het lijkt wel alsof het heilige niet los van het onheilige 
bestaat en het met elkaar verbonden, vermengd en met elkaar verstren- 
geld is. Hetiseen wereld waarin afgoden thuis zijn en waarin zelfs de aan- 
bidding van God met de aanbidding van afgoden versmolten kan zijn. 
De hele geschiedenis is een sfeer waarin goed met kwaad vermengd is. 
De gewichtigste opdracht van de mens, zijn aandeel in het verlossen 
van het scheppingswerk, is een poging goed en kwaad en kwaad van 
goed te scheiden. Omdat het kwade alleen kan bestaan als parasiet op 
het goede, zal het verdwijnen wane neer die scheiding bereikt zal zijn. 
De verlossing hangt dus af van de scheiding van goed en kwaad. 
Rabbi Hirsch van Zydatschov zei eens tegen zijn leerling: Zelfs nadat 
ik de leeftijd van inzicht bereikt had, betwijfelde ik of mijn leven niet onder- 
gedompeld was in dat slijk en die vermenging van goed en kwaad, ‘nogah’. Elk 
moment van mijn leven vrees ik dat ik in die vermenging verstrikt ben. 
Godsdiensten proberen de wereld en het leven als een verenigd geheel 
voor te Stellen, en alle tweespalt en ongerijmdheden als voorlopig of 
denkbeeldig te duiden. Zij zoeken een universeel beginsel van bedoe- 
ling en zijn pantheïstisth in kosmiséhe of a-kosmisChe zin. De joodse 
mystiek legt de nadruk op het tegenstrijdige, het paradoxale, en het 
onopgeloste mysterie. De tijdelijke wereld komt in het mensenleven 
door Gods schepping. Hiermee is een rijk van vrijheid en mysterie aange- 
duid dat het verstand te boven gaat.’ Het uiteindelijk buitenredelijke van 
de gegevenheid der dingen wordt onbeschroomd aanvaard. 

De hoogtepunten van het geloof, die de paradox en het tegenstrij- 
dige belichamen en de grenzen van de redelijkheid geweld aandoen, 
worden aannemelijk wanneer zij opgevat worden als de sleutels die 
het drama van het menselijke leven begrijpelijk maken omdat leven 


anders een te simpele betekenis krijgt of tot zinloosheid vervalt. Bin- 
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nen de joodse traditie is de paradox een manier om de wereld, de 
geschiedenis en de natuur te begrijpen. Spanning, contrast en tegen- 
spraak kenmerken de werkelijkheid. De mens kan de valkuil van het 
ego niet ontlopen en de geest kan zich niet bevrijden uit de verwar- 


ring van vooroordelen waarin het verstrikt raakt! 


| | ESCHEL VINDT IN DE FENOMENOLOGIE VAN DE JOODSE FILO- 
SOOF EDMUND HUSSERL EEN GESCHIKTE METHODE. Studerend 


in Berlijn raakt hij onder de in erl’s werk. De fenomenolo- 


gie was ontwikkeld door Jo itgewerkt door Imma- 


nuel Kant die deze novite verschil te duiden tus- 
sen hoe iets is als zodanig tot ons komt. Zo werd 
de fenomenologie het filo begrippen als bewust- 
zijn en ervaren te beschrijve an Husserl ligt het aan- 
vangspunt bij wat intuitief tot o datgene wat we onmiddellijk 


ervaren. Al onze vooroordel&nTEGEROVEF WAL Wij WElr nemen moeten we laten 


varen. Dit is mogelijk door het tweeledige proces van fenomenologische 


reductie: allereerst door alle, niet noodzakelijke, eigenschappen van 


een voorwerp weg te denken om het eigenlijke ervan intuïtief tot ons 


eel onmogelijk en irrelevant had bestempeld, zag Heschel, door de ver- 


ankering van zijn denken in de fenomenologische methode van Hus- 


serl, dé mogelijkheid om tegenover deze stellingen iets anders te plaatsen.” 


1 VGL. A.J. Heschel, A Hebrew Evaluation of Reinhold Niebuhr, 1956. 
z VGL. Elly Spaans, Denken over doen: Heideggers ‘Sorge’ en Heschels ‘Divine concern’, 2013 
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Bert Polf 


OVER DE K GOED EN 
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ET HEILIGE IS ONSCHENDBAAR, PER DEFINITIE. Het is de 
His waar God woont — zegt de dichter, in een vluchtig beeld. 
Het is de tijd waarin de zoon van cop geboren wordt en gekruisigd, 
telkens opnieuw; waarin de profeet Allah's woord dicteert, telkens op- 
nieuw; waarin Odyssees vaart en vaart. Het heilige is het idee van het 
louterende vuur, het vormloze, water, de vruchtbare aarde, de grenze- 
loze hemel; van de wisseling en terugkeer der seizoenen, maar steeds, 
wat de mensen er ook voor verhalen over verzin onschendbaar, onaan- 
tastbaar. 

Wie gelooft in HET HEILIGE, dat wil zeggen, wie raad weet met het be- 
grip, wie zijn wereldbeeld en zelfbeeld erdoor laat kleuren, gelooft ook 
in de onschendbaarheid en kan het heilige vereren, kan het vrezen en 
kan het liefkozen, één ding is zeker: het hoeft nooit verdedigd te worden want 
het is onschendbaar. 

Wie het heilige accepteert, mogelijk acht, in al zijn onschendbaarheid 
en onkenbaarheid, maar toch, in welke vorm ook, als iets aanwezigs, 
doet dat zonder reserve, zonder voorbehoud. En dus, om er twee ver- 
dachte termen bij te halen: absoluut, fundamenteel. Of helemaal wel of 
helemaal niet. Het geloof in het heilige — daarmee is over een ritueel 
en een verhaal nog niets gezegd — leent zich niet voor geschipper, voor 
‘een beetje’ 

Emil Cioran schreef, 25 jaar geleden, in La chute dans le temps: de antifa- 
naticus streeft, in volle onverdraagzaamheid, naar ‘de ruïne van het on- 
schendbare’. Het is een los citaat, uit zijn verband, en zelfs in die vorm 
laat het zich nog goed begrijpen en respecteren, maar toch: wat hij aan- 
raadt kan niet. Het is niet zomaar een paradox, het blijft onmogelijk. 
Het onschendbare kan niet verwoest worden. Wel is het nodig, met fa- 
natiek antifanatisme en onverdraagzame verdraagzaamheid, ten strij- 
de te trekken tegen iedere moordenaar, iedere terreur van kerk of staat, 
die zich onder het mom van heiligheid aandient, maar daarmee is het 
heilige zelf niet veroordeeld. De notie van het heilige staat los van het 


misbruik dat men ervan kan maken. 
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DE ONSCHENDBAARHEID VAN HET HEILIGE 


ET PARADIJSVERHAAL HEEFT EEN WONDERLIJKE KERN. Mid- 

den in de hof van Eden staat de boom der kennisse des goeds en des 
kwaads! Wat doet die boom daar? Waarvoor dient hij? Om niet van de 
vruchten te eten. God vaardigt een verbod uit: afblijven. Maar maakt 
juist dat verbod Adam en Eva er niet al bij voorbaat bewust van dat 
sommige handelingen goed kunnen zijn en andere verkeerd? On- 
derwijst de waarschuwende God niet zelf enige kennis van goed en 
kwaad, nog voordat er een hap van de appel genomen is? Bovendien: 


kennis die de Bijbel prete oek na Boek, Testament 
na Testament? Is de Bijb&l ni ristenen, Gods eigen 
woord? Of moeten we het grijpen, dat de rest van 
de Heilige Schrift ongesch ijven als Adam en Eva 
een vreemde, pesterige 
constructie! Het besef van heiligfene et een besef van kennis, maar 
van onwetendheid. Hoe menserzichsslksermen, gelovigen of onge- 


lovigen, christenen of mohammedanen — over de kennis van goed en 
kwaad beschikken zij geen van allen. Sterker nog: die kennis bestaat 


helemaal niet. Wat wij voor goed en kwaad houden stellen wij zelf vast, 


vervangbaar, bespreekbaar, ook de wet die vorig jaar met algemene 
stemmen werd goedgekeurd. Wat dan, in dit verband, is de functie van 
literatuur? De mensen er steeds weer aan herinneren, gedicht na ge- 
dicht, roman na roman, dat niemand beschikt over de kennis van goed 
en kwaad. En ten tweede: de mensen er steeds weer aan herinneren 
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ALGEMEEN. K8RBELSBL Zui deg Kraat 1989 


dat de wereld van het heilige een wereld is van geloof, en niet van ze- 
kerheid en bewijzen. Blind geloof, kinderlijk geloof, angstig geloof, lui 
geloof, allemaal denkbaar, maar geloof. Dat geloof is geen verdienste. 
Het verdient geen beloning. Het geeft geen recht op een hemel. Het 
biedt wel — voor wie het wil aanprijzen — wat extra weerstand in tijd 


van nood. Anderen kunnen daar weer anders over denken. 


CIORAN 


LA CHUTE 
DANS LE TEMPS 


urf essais 
GALLIMARD 
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F.SIMRX (fRÀ DE Sau der-donstel 


Kenr LUBBERTUS POLL (1927- 
1990) was redacteur van Het Va- 
derland en het Algemeen Handelsblad. 
Poll debuteerde als dichter 1956 met 
Rakelings. In het Hollands Weekblad/ 
Maandblad) publiceerde hij essays en 
speels wijsgerige beschouwingen. La- 
ter werd hij redacteur van het Cultureel 
Supplement van NRC/Handelsblad waar- 
aan hij ook zelf bijdroeg. Veel essays en 
kritieken werden gebundeld in Zg 


van de redelijkheid. 
In 1973 begon Poll aan het pr 
mules voor een moraal, een 
staande uit de essaybundels 


Wennen aan de vrede, de poëziebunde 
De logica van November en de OMAN mm dlatsschietenwij erbarmelijk tekort, 
Emma Kwartier. In zijn beschouwingen 
neemt hij tal van politiek-culturele ver- 
schijnselen op de korrel met hun holle 


Pratend daar met Delfgaauw, Van den Berg, 
Dippel, Polak, Van Peursen, Kwant. 

Hun gebundeld groot verstand 

loert op een dwerg. 


‘Het ventje zegt benauwd: ik geloof u niet. 
De reuzen omsingelen met sympathie 

de kleine, brengen hem naar Drie- 
bergen. Hij geniet 


van thee, koek, een glaasje rode port. 

Zij knuffelen hem als mens onder de mensen, 
kennen zijn voornaam en zijn wensen, 
wassen zijn bord. 


Zij hebben onverdeeld plezier. Het forum 
over alleen-zijn-nu begint na achten. 

Dan is het tijd voor rimpels, voor klachten, 
als decorum. 


Wat zijn zij aardig, deze solide Christenen, 


zegt spreker zeven, en ook alle anderen 
willen zich graag vandaag veranderen: 
dat is hun sport. 


> 


5 
vaag, voldaan, en ruim als oceanen, 
zo binnengaats en altijd samen, 

dat kan geen mens. 


@) 


De nieuwe goden Meulenhoff 1967. 


223 


«dl, 


224 


ABRAXAS Fenomenalogie A 


Verena Mayer 


Edmund 
Husserl 


denken zonder oordelen 


ET GRIEKSE WOORD phainomenon, fenomeen, is dat wat verschijnt. 
ln is de leer die het verschijnsel centraal stelt. 
Fenomenologie staat tussen het opmerken, observeren en benoemen van een chaotisch 
aantal feiten en de consequente abstractie van een alomvattend waardeoordeel ín. 
Fenomenologie probeert structuren te zien in de verwarrende berichtenstroom en 
stelt het oordeel nog even uit. Er moet ruimte komen voordat de beslissingen vallen. 
Fenomenologie kan de wetenschap van het tussenrijk genoemd worden, zij voert een 
rechtmatig interregnum. Nadat de gegevens zijn samengebracht en voordat de syste- 
matische ordening en definitieve beslissingen kunnen inzetten, komt haar de leiding 
toe in de geestelijke bezinning. 
Fenomenologie leeft tussen de empirische werkelijkheid en de waarheidsvraag. 
Fenomenologie wil niet oordelen, interpreteren of vertalen. 
Fenomenologie wil eerst en vooral begrijpen. 
Fenomenologie is de wetenschap van het zuivere bewustzijn. Het is een denken zon- 
der vooroordelen dat verschijnselen hun eigenwaarde tot hun recht wil laten komen. 


Fenomenologie is de natuurlijke benadering van mens tot mens, van geest tot geest.» 


F enomenofggische Bibliotheek NO 9 
ABRAXAS Zuider-Amstel à 
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I INLEIDING 


I.1. HET ZELF? 


En VAN DE BEKENDSTE GEBODEN VAN HET ORAKEL VAN DELPHI 
LUIDT Ken uzelf. Zelfkennis is een centrale component van onze 
cultuur en we vinden doorheen de geschiedenis van het Westerse den- 
ken lovenswaardige pogingen om aan dit gebod tegemoet te komen. 
Dit gebod valt evenwel op verschillende manieren te interpreteren, wat 
ons meteen confronteert met een zekere ambiguïteit die inherent is 
eten we dit lezen als een 


aan vragen met betrekking to 
aanmaning om de zwaktes e eigen persoonlijkheid 
te kennen? Van de mense meer abstracte, onver- 
anderlijke entiteit die we e van onszelf moeten 
zien? Al deze vragen hebb iteit en zijn een nader 
onderzoek waardig. 
Op een bepaalde manier hebber altijd al een zekere bekendheid 
met ons zelf, maar deze kermisblijfedsorgeans impliciet en vaag. In 


onze dagelijkse omgang met de realiteit benaderen we de zaken van- 
uit een centraal ‘ik’ dat waarneemt, voelt, denkt, geniet, zich dingen 


herinnert, … We beschikken allemaal over zo'n ‘zelf’ en staan niet al 


verwant aan andere filosofische thema’s zoals persoonlijke identiteit 
doorheen de tijd, de uniek menselijke capaciteiten, bewustzijn, enzo- 
verder. Het zelf lijkt langs de ene kant zo vanzelfsprekend en banaal 


1 Deze gewaarwording veronderstelt evenwel al bepaalde cognitieve capaciteiten. We hebben het 
hier dus over cognitief normaal functionerende individuen. 
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dat dit soort vragen overbodig zouden moeten zijn. Langs de andere 
kant raken deze vragen aan de kern van ons bestaan en kan men vast- 
stellen dat een bevredigend antwoord niet onmiddellijk beschikbaar is. 
In deze scriptie staat de vraag naar hoe we tot kennis over het zelf kun- 
nen komen centraal. Meer bepaald wordt onderzocht hoe men via de 
neuropsychologische en fenomenologische benadering probeert om 
tot kennis hieromtrent te komen. 

Om het onderzoek naar het zelf te kaderen gaan we om te beginnen in 
op drie belangrijke noties van het zelf. Deze drie noties zijn doorheen 
de geschiedenis expliciet of impliciet gehanteerd wanneer men onder- 
zoek deed naar de aard van het zelf of de vraag probeerde te beantwoor- 
den hoe het zelf toch zelfkennis komt. Ook vandaag de dag komen 
we deze noties nog tegen in filosofische discussies rond het zelf. Deze 
noties zijn het zelf als pure identiteitspool, het zelf als narratieve con- 
structie, en het zelf als experiëntiële dimensie. Naast deze drie noties 
ga ik ook kort in op een recent onderscheid dat door Klein geformu- 
leerd is (e.g., Klein en Gangi, 2010). We moeten volgens Klein namelijk 
een onderscheid maken tussen het epistemologische en het ontologi- 
sche zelf indien we neuropsychologisch onderzoek naar het zelf willen 
doen. Deze eerste notie slaat op een veelheid aan neurale systemen 
die nauw samenwerken en ons voorzien in onze kennis over het zelf. 
Hoewel er een nauwe interactie tussen deze systemen bestaan, kun- 
nen ze toch onafhankelijk van elkaar functioneren, zoals blijkt uit 
onderzoek bij patiënten waarbij één of meer van die systemen wegge- 
vallen zijn. Deze veelheid aan het systemen die Klein het epistemolo- 
gische zelf noemt mag men niet verwarren met het ontologische zelf. 
Dit is volgens Klein het zelf als centrum van de subjectieve ervaring. 
Onderzoek naar de systemen van het epistemologische zelf zegt ons 
in principe niets over dit ontologische zelf, maar zoals we zullen zien 
wordt dit onderscheid niet altijd gerespecteerd in het huidige onder- 
zoekslandschap. 

Een verdere contextualisering van het onderwerp gebeurt door een 


overzicht van het denken rond het zelf zoals we het terugvinden in 
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de Westerse traditie, beginnend bij de antieke Griekse filosofie en ein- 
digend bij de situatie zoals ze vandaag de dag is. Op basis van dit his- 
torisch overzicht moeten we vaststellen dat het denken rond het zelf 
zeer gefragmenteerd is, zowel doorheen de geschiedenis als in het hui- 
dig wetenschappelijk onderzoek. Binnen de disciplines en zeker over 
verschillende disciplines heen bestaat er geen consensus over wat 
men juist onderzoekt wanneer men spreekt over het zelf. Deze situatie 
wordt bovendien nog verwarrender doordat men het vaak nalaat expli- 
ciet te definiëren welke invulling van het zelf of welke aspecten ervan 


sies die op basis van de « 
onderzoeksdomein van door een zekere con- 


e mate hindert. 


ten van de fenomenologie en de chologie. De fenomenologie 
is een discipline die ontstaamimemkeebesinver de voorgaande eeuw. 
Deze discipline had als doel bepaalde assumpties die door de natuur- 
wetenschappelijke benadering als vanzelfsprekend beschouwd wor- 


den te expliciteren en verder te onderzoeken. Een van die aannames is 


sommige fenomenologen zelf bij de methode geplaatst hebben. Deze 


kanttekeningen zijn relevant in de context van deze thesis omdat ze te 
maken hebben met hoe men subjectiviteit kan benaderen in de reflec- 
tie. Met fenomenologisch onderzoek naar pathologieën van het zelf, kan de 


empirische relevantie van de fenomenologie worden aangetoond. 
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In de sectie over de neuropsychologische methode bespreken we een 
instrumentarium dat strikt genomen het neuropsychologisch onder- 
zoek overschrijdt en misschien eerder onder de methodologie van de 
cognitieve neurowetenschappen in het algemeen valt. De reden hier- 
voor is dat deze methodes ten eerste ook allemaal bijdragen hebben 
geleverd in de zoektocht naar de aard van het zelf. Daarnaast hangt 
de neuropsychologische methode zeer nauw samen met deze andere 
methodes en tracht men vaak de robuustheid van de bevindingen aan 
te tonen door ze onafhankelijk te repliceren en aan te vullen met evi- 
dentie die men via de andere methoden kan bekomen. We bespreken 
in deze sectie de methodologie van gedragsexperimenten, hersen- 
scanstudies, patiënten studies, en TMS. De nadruk ligt hier uiteraard 
wel op de patiënten studies. Bij deze studies wordt gebruik gemaakt 
van de lesion method, waarbij men op basis van onderzoek bij patiën- 
ten met een hersenletsel inferenties maakt over het cognitief functio- 
neren bij gezonde individuen. 

Deze methodologieën pas ik in een volgend hoofdstuk specifiek toe op 
onderzoek naar de aard van het zelf. Bij de fenomenologie staat zoals 
gezegd de analyse van het bewustzijn centraal. Bij deze analyse en de 
eraan verwante analyse van de ervaring, moet men vaststellen dat de 
ervaring altijd aan onszelf gegeven is. Een ervaring zonder iemand die 
ze ervaart is niet mogelijk. Op basis hiervan concludeert men dat er een 
impliciet, pre-reflectief zelfbewustzijn aanwezig is in de ervaring, waar 
we evenwel niet intentioneel op gericht zijn. Dit impliciete, pre- reflec- 
tieve zelfbewustzijn kunnen we interpreteren als het zelf als experiën- 
tiële dimensie. Deze zeer minimale notie van het zelf is de mogelijk- 
heidsvoorwaarde voor het ontstaan van andere concepten van het zelf 
en is in de eerste plaats de aanleiding tot het stellen van vragen rond 
het zelf. Doordat deze notie zo minimaal is, is het een zeer geschikte 
kandidaat voor onderzoek naar de noodzakelijke en voldoende voor- 
waarden om over een zelf te spreken. 

In de neuropsychologie doet men eveneens onderzoek naar het 


zelf. Het blijkt immers dat bij patiënten als gevolg van hersenletsel 
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bepaalde aspecten van het zelf kunnen wegvallen. We stellen hierbij 
evenwel geen verminderd gevoel van het zelf als subjectief centrum 
van de ervaring vast, zelfs niet in de meest extreme gevallen. Onder 
meer Klein (2012b) voert op basis van deze vaststellingen onderzoek 
naar het zelf, waarbij hij bijvoorbeeld letsels aan de hersengebieden die 
instaan voor het episodische en semantische geheugen onderzoekt. 
Ook hier komen ontwikkelings- en persoonlijkheidsstoornissen aan 
bod en wordt onderzocht hoe dit ons iets kan vertellen over het nor- 
male functioneren van het zelf. 


In de discussie van de resultate 


zoek in de beide disciplines 
onderzoeken ik wat deze 


ik doorheen de bespreki 


om het verschil te maken. Zo kä enomenologie het onderzoek 


vooruit helpen door een comreeptueelkadertebieden waarin het empi- 


risch onderzoek gericht gevoerd kan worden. Dit kan helpen om de 
bestaande ambiguïteiten en verwarringen bij het huidig onderzoek te 


tenties moeten weggewerkt worden door zowel de fenomenologische 


analyses als de neuropsychologische onderzoeken opnieuw nader te 
bestuderen. Op deze wijze kunnen beide disciplines verder verfijnd 
worden, in een proces van wederzijds verlichting (Gallagher, 1997). 

Eindigen doen we door te kijken naar wat al het bovenstaande ons kan 
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leren over de aard van het zelf. Zoals we zullen is het belangrijkste 
principe dat we moeten respecteren indien we onderzoek doen naar 
een concept dat zo ongrijpbaar is als het zelf het expliciteren van wat 
we juist onderzoeken. Er zijn verschillende interpretaties mogelijk van 
het zelf en elk van die interpretaties heeft bepaalde aspecten die zich 
in meer of mindere mate lenen tot onderzoek. We moeten conceptuele 
ambiguïteit vermijden en ons in onze conclusies beperken tot wat we 
onderzocht hebben. Dit is zoals beargumenteerd het best mogelijk op 
basis van de bovenstaande geïntegreerde visie. We kunnen veel leren 
over de aard van het zelf en hebben er ook al veel over geleerd, maar 
vooralsnog slaat deze kennis voornamelijk op hoe het zelf kennis over 
zichzelf kan verwerven, geïnterpreteerd in de zin van de eigen per- 
soonlijkheid, herinneringen, etc. Het zelf als subjectief centrum van 
de ervaring leent zich minder goed tot onderzoek en hierover hebben 


we dan ook nog veel te ontdekken. 
1.2. VERSCHILLENDE NOTIES VAN HET ZELF 


HERE IS PERHAPS NO MORE WIDELY USED, YET LESS WELL-UNDER- 
ú Rien TERM IN PSYCHOLOGY THAN THE SELF. (Klein, 2012c, p.363) 
Bovenstaande uitspraak is niet enkel van toepassing binnen de psy- 
chologie, maar binnen elk domein dat zich bezighoudt met vragen 
rond het zelf. Filosofie is helaas geen uitzondering op de regel, hoewel 
men zou kunnen stellen dat men zich binnen deze discipline bewus- 
ter is van deze problematiek. 
Waarom beroept men zich niet gewoon op een heldere, eenduidige 
definitie waar iedereen het mee eens kan zijn? Daar is een tamelijk 
voor de hand liggende verklaring voor. Zoals reeds bleek in de inlei- 
ding, is het concept ‘zelf’ enorm ongrijpbaar. Voornamelijk als gevolg 
van de verschillende visies op wat belangrijk is in de analyse van het 
zelf, werkt men ook enigszins gedwongen met verschillende definities 
van het zelf. In wat volgt een aantal van de meest voorkomende bena- 
deringen van het zelf. De eerste drie benaderingen komen uit Gal- 


lagher en Zahavi (2012) en Zahavi (2005), de vierde benadering is een 
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benadering die we tegenkomen in verschillende artikels van Klein (e.g. 
2012b) en zijn onderzoeksgroep (e.g. Klein en Gangi, 2010). 


1.2.A. HET ZELF ALS PURE IDENTITEITSPOOL 


IJ GALLAGHER EN ZAHAVI (2012, pp.222-223) vinden we een uit- 
De van wat het zelf als pure identiteitspool genoemd 
wordt. Volgens deze auteurs is dit de klassieke visie op het zelf. In deze 
visie plaatst men een onveranderlijk zelf tegenover de veelheid aan 


veranderende ervaringen die we in onze bewustzijnsstroom vinden. 


r één en het zelfde zelf, 

en vergaan, maar het 
elf is het principe van 
identiteit dat buiten en bo anderende ervaringen 
staat. 
Dit is een zeer formele en abstraetedefinitie. Het zelf wordt hier 
beschouwd als een puur stbjeerwaarmaardeervaring altijd op nood- 


zakelijke wijze refereert. Het is zelf geen object van ervaring, maar een 
noodzakelijke voorwaarde voor de mogelijkheid tot het hebben van 


ervaringen. In deze benadering verwordt het zelf tot iets zeer ongrijp- 


slagen. 

Het zelf is hier niet meer onveranderlijk, maar iets dat evolueert door- 
heen het leven. Bovendien is dit zelf afhankelijk van de zelfinterpre- 
tatie. Er is bij deze visie ook ruime aandacht voor het temporele aspect 
van het zelf. Het zelf wordt hier bekeken vanuit menselijke tijd, die 
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tussen de subjectieve tijdsdimensie van het bewustzijn en de objec- 
tieve tijdsdimensie van de kosmische tijd ligt. 

Het zelf is in deze visie een constructie en het antwoord op de vraag 
wie ik ben. Men beantwoordt deze vraag door een verhaal te vertel- 
len waarin bepaalde aspecten benadrukt worden, waarbij dus altijd 
een zekere interpretatie van de werkelijkheid meespeelt. Dit verhaal 
is geen manier om inzicht te krijgen in de aard van een reeds bestaand 
zelf. Het zelf wordt eerst geconstrueerd in en door dit verhaal. Wie 
mens is hangt af van de waarden en idealen die men aanhangt, die op 
hun beurt afhangen van de gemeenschap waarvan men deel uitmaakt. 
De sociale dimensie van het zelf wordt hier dus eveneens benadrukt, 
omdat het narratieve aspect zich ontplooit in het publieke domein. 
Nauw verbonden daarmee wordt eveneens de nadruk gelegd op de lin- 


guïstische gemeenschap. 
1.2.C. HET ZELF ALS ERVARINGSDIMENSIE 


EN LAATSTE INVULLING VAN HET ZELFCONCEPT dat we terug- 
Bn bij Gallagher en Zahavi (zo12, pp.225-226) is het zelf als 
ervaringsdimensie. Bij alles wat we doen hebben we het automati- 
sche en impliciete gevoel dat wij het zelf zijn die de dingen doen. Er 
is als het ware een constante en subtiele aanwezigheid van een zelf in 
ons bewuste leven. Dit gevoel van een zelf is een onontbeerlijk onder- 
deel van de bewuste geest. We vinden een uiteenzetting van dit zelf- 
concept ook bij Damasio (1999). Het bewustzijn kan volgens Damasio 
onderverdeeld worden in het kernbewustzijn, i.e. een eenvoudige en 
fundamentele vorm van bewustzijn, en het uitgebreid bewustzijn, dat 
meer complex is. De eerste vorm van bewustzijn is stabiel doorheen 
het leven en niet exclusief menselijk. Het beroept zich dus ook niet op 
het conventionele geheugen, redeneren, of taal. De tweede vorm van 
bewustzijn heeft verschillende niveaus van organisatie en evolueert 
doorheen het leven. Deze vorm van bewustzijn beroept zich wel op 
typisch menselijke capaciteiten. Met deze twee vormen van bewust- 


zijn corresponderen ook twee vormen van het zelf, namelijk het kern- 
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zelf en het autobiografische zelf. Deze twee staan in een asymmetri- 
sche relatie, waarbij de tweede afhankelijk is van de eerste. Het is deze 
eerste notie van het zelf die we als het zelf als experiëntiële dimensie 
kunnen aanduiden. 

Deze visie van het zelf is uiteraard nauw verbonden met de fenomeno- 
logische visie. Volgens de fenomenologische visie moeten we om het 
zelf te begrijpen de structuur van ervaring onderzoeken. Het zelf is 
hier een integraal onderdeel van de structuur van ons bewuste leven. 
Zelfervaring is een pre-reflectief besef ons eigen bewustzijn, 

Le. wat onze ervaringen subjeg 


hebben allemaal de kwalite 


ervaring is m.a.w. altijd pe 


De verschillende ervaringen 


gemeenschappelijk, een 


diegene die ze ervaart. 


1.2.D. HET EPISTEMOLOG 


D= CLASSIFICATIES Zij 
groep rond Klein (e.g. 20125 Ontologische zelf zou noemen. 


Naast dit ontologische zelfsvaleherzelfssslsens hen ook te onderzoe- 


ken aan de hand van wat door hen het epistemologische zelf genoemd. 


LOGESCHE ZELF 


iËS van wat de onderzoeks- 


Terwijl het ontologische zelf zich niet gemakkelijk laat bevatten in 


empirisch onderzoek, is dit niet het geval bij het epistemologische 


kijken naar wat er gebeurt bij een stoornis aan dat systeem. Dit soort 


onderzoek kan ons een stevigere greep op het concept van het zelf bie- 
den.1 Indien we Klein's redenering volgen, leveren de neurale syste- 


1 Hoewel er nog genuanceerder met de concepten omgesprongen moet worden. Een uitgebreide 
kritiek op het verkeerd gebruik van bepaalde noties volgt in de discussie. 


23/ 


men van het epistemologische zelf elk hun specifieke bijdrage aan het 
geünificeerd ontologisch zelf. Hoe ze dit juist doen en hoe dit ontolo- 
gische zelf tot stand komt zijn vragen die momenteel nog beantwoord 
moet worden. 

Er moet hier wel een belangrijke opmerking gegeven worden over de 
terminologie die Klein gebruikt. Klein (zo12b) gebruikt deze termen 
niet op de geiĳkte manier en geeft hier zelf ook een verantwoording 
voor: 

It might strike the reader that my use of the terms episterological and ontologi- 
cal in reference to the self are a bit unclear. Such concern is warranted particularly 
with regard to the epistenological self. After all, in philosophy, epistemology typi- 
cally refers to the process of acquisition of knowledge. In this light, it might appear 
that such a term is better reserved for what Iam labeling the ontological self. Howe- 
ver, I have chosen to use the term episteological self as a designator of self-rele- 
vant content (primaly neural in nature), rather than as a process of content extrac- 
tion. (zo12b, p.480) 

Laten we eerst even ingaan op de termen ontologie en epistemologie, 
om daarna Klein's terminologie te beoordelen op adequaatheid. In de 
Routledge Encyclopedia of Philosophy vinden we de volgende definitie voor 
ontologie: 

The word ‘ontology’ is used to refer to philosophical investigation of existence, or 
being. Such investigation may be directed towards the concept of being, asking 
what ‘being’ means, or what it is for something to exist; it may also (or instead) be 
concerned with the question ‘what exists? or ‘what general sorts of thing are there?’ 
It is common to speak of a philosopher’s ontology, meaning the kinds of thing they 
take to exist, or the ontology of a theory, meaning the things that would have to 
exist for that theory to be true. (1998) 

Ontologie of zijnsleer houdt zich dus bezig met dingen die een zijns- 
status hebben, i.e. met wat bestaat. In de ontologie worden de essenti- 
ele constituenten van de werkelijkheid nader onderzocht. In hoeverre 
is het gebruik van de term ‘ontologisch zelf’ gerechtvaardigd? Klein 
heeft met deze term het zelf op oog dat wordt onderbouwd door een 


hoeveelheid aan neurale systemen, maar dat — zoals we verder zullen 
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zien — niet wordt aangetast door de uitval van een of meerdere van 
die systemen. Dit zelf of gevoel van zelf wordt hierdoor niet aangetast 
omdat Klein hierbij het zelf op oog heeft zoals we het vinden als impli- 
ciete, pre-reflectieve aanwezigheid in de ervaring, i.e. het zelf als expe- 
riëntiële dimensie. Om verwarring te voorkomen zou Klein beter de 
notie van het experiëntiële zelf gebruikt hebben in plaats van ontolo- 
gisch zelf. Zoals we in de discussie zullen zien, kan dit helpen bij de 
interpretatie van de resultaten uit neuropsychologisch onderzoek. De 
terminologie die Klein gebruikt om deze resultaten te plaatsen zorgt 


Defined narrowly, epistemnolo; 
the study of knowledge, epis 


What are the necessary and s pwledge? What are its sour- 


the study of justified belief, 
episternology aims to answer questions SWERPB5- How we are to understand the con- 
cept of justification? What mákesjerstiftedsbeliefsjustified? Is justification internal 
or external to one's own mind? Understood more broadly, epistemology is about 
issues having to do with the creation and dissernination of knowledge in particu- 
lar areas of inquiry. (zo14) 


gezien deze systemen onder andere het episodische geheugen en de 
identiteit doorheen de tijd zijn komt het narratieve concept van het 
zelf nog het dichtst bij het epistemologisch zelf van Klein. Dit plaatst 
ons echter voor een bijkomend probleem. Zoals we verder zullen zien 
veronderstelt het narratieve concept van het zelf een experiëntieel 
zelf. — Als het epistemologisch zelf het dichtst aanleunt bij het narra- 
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tieve concept, zitten we hier met een paradox. Hoe kan dit systeem, ie. 
het epistemologisch zelf, onderbouwen wat het veronderstelt, i.e. het 
ontologisch zelf? Het episodisch geheugen veronderstelt al een zelf als 
experiëntiële dimensie op wie deze herinnering van toepassing. 

Voorlopig volstaat deze uitweiding over de terminologie bij Klein, hier 
wordt op teruggekomen in de discussie. Bij de bespreking van Klein zal 
ik evenwel de terminologie die hij zelf gebruikt blijven hanteren, om 


verdere verwarring te vermijden. 
II. WAT IS HET ZELF? EEN HISTORISCH PERSPECTIEF! 


RAGEN OVER HET ZELF ZIJN NIET VAN RECENTE DATUM. Vanaf 

het moment men over een volledig ontwikkeld zelfbewustzijn 
beschikt, kan men zich in principe vragen beginnen stellen over wat 
dit zelf is waar men zich bewust van is. In de Westerse wijsbegeerte 
bestaat er een lange en vruchtbare traditie die zich bezighoudt met het 
denken over het zelf. Hoewel het probleem verre van tot een oplossing 
gekomen is, heeft dit proces tot een zekere geaccumuleerde verfijning 
in conceptuele helderheid geleid. Dit is onontbeerlijk bij de benade- 
ring van iets zo ongrijpbaar en complex. 
Hierbij moet wel vermeld worden dat lang niet alle denkers het eens 
zijn over één bepaalde omschrijving. Zoals we verder zullen zien 
bestaat er tegenwoordig eerder een heel veld van verschillende defini- 
ties en ideeën over het zelf. 
Het zelf heeft doorheen de geschiedenis verschillende rollen vervuld, 
die niet altijd los stonden van de toenmalige historische achtergrond. 
Het duidelijkste voorbeeld hiervan is het zelf als onsterfelijke ziel bij 
het christendom, waarbij het concept een duidelijk soteriologische 


connotatie meekreeg. Elk tijdperk heeft op die manier het concept wel 


1 Dit overzicht is een samenvatting van het artikel van Barresi en Martin (2011, pp.33-56) 
2 Zelfbewustzijn is geen alles-of-niets fenomeen. Bij mensen bijvoorbeeld zien we dat dit zich 


gradueel ontwikkelt, waarbij men slechts vanaf een bepaald moment -afhankelijk van welke 
voorwaarden men hanteert — over zelfbewustzijn spreekt. Bovendien moet het zelfbewustzijn in 
strikte zin onderscheiden worden van bodily self-awareness, waarbij het zelfbewustzijn zich niet 
naar het verleden of de toekomst uitstrekt. Deze vorm van zelfbewustzijn vinden we terug bij 
jonge kinderen en bepaalde diersoorten. 
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op een bepaalde manier gekleurd. Hoewel men hier als kritiek op zou 
kunnen leveren dat dit denken van bepaalde dogmatische assump- 
ties vertrok, hebben we geen enkele reden om aan te nemen dat ons 
denken nu onbevooroordeelder is. Ik bespreek deze visies dus ook, in 
hun historische context, omdat ze stuk voor stuk hun bijdrage geleverd 
hebben in de zoektocht naar antwoorden. 


II.1. GRIEKSE FILOSOFIE 


E WESTERSE WIJSBEGEERTE, leg nogal snel een associatie met 
het Antieke Griekenland 
beschaving. In dit vruchtb 


aanzetten gegevens tot re 
3 Dit overzicht is een sa 
tin (zo11, pp.33-56) over théfh 
den. Denken over het zelf is 
De eerste ideeën over het zelf vind erug bij Socrates en Plato in 
de vorm van het idee van dezielsDezielwasbij deze wijsgeren imma- 
terieel en ondeelbaar. Voor het eerst in de geschiedenis van het den- 
ken wordt deze ziel benaderd als hetgeen essentieel het zelf is. Vol- 


gens deze denkers zijn wij namelijk in de kern onze ziel, ons lichaam 


onderzoeken aspect de menselijke natuur in het algemeen, waarbij 
individuen slechts een instantiatie van deze natuur waren. Aristote- 
les heeft het nog steeds over de ziel, maar deze verwordt bij hem tot 
de vorm van het materiële lichaam. Deze vorm is volgens hem het- 


zelfde in alle wezens. De differentiatie tussen wezens ontstaat door de 
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materie. Alle levende wezens hebben een ziel, die tegelijk het levens- 
principe is. Deze bestaat voor planten uit de vegetatieve ziel en voor 
dieren uit de vegetatieve en animale ziel. Deze zielen zijn bovendien 
onscheidbaar van het lichaam, een groot verschil met Plato's visie. 
Wat de mens onderscheidt van andere levende wezens is dat hij daar- 
enboven ook zijn nous heeft, i.e. de rationele ziel. 

Een andere interpretatie van het zelf onder Griekse filosofen was die 
van het Epicurisme. Deze benadering was geïnspireerd door het mate- 
rialistische atomisme, waarvan de belangrijkste namen Leucippus (fl. 
440 v.C.) en Democritus (ca. 460 — ca. 370) waren. Deze filosofen waren 
er van overtuigd dat de realiteit bestond uit ondeelbare, materiële ato- 
men. Volgens de belangrijkste visie van de stichter van de school rond 
het Epicurisme, Epicurus (341-270 v.C), was genot het enige ware goede 
en pijn het enige ware slechte. Het zelf was voor hem een complex dat 
bestond uit atomen, die bij de dood terug van elkaar scheidden. Het 
zelf houdt dus op met bestaan bij de lichamelijke dood. Enkele eeu- 
wen later werd deze visie nog steeds op voortreffelijke wijze verdedigd, 
met name door Lucretius. Hij stelde onder andere de vraag naar het 


verlangen dat mensen hebben om te overleven, vanuit een epicuris- 


tisch denkkader. 
IIL.2. CHRISTENDOM 


OK IN DE CHRISTELIJKE TRADITIE vinden we een grote ver- 

Oi. aan visies over het zelf. De invloedrijkste denker 
binnen deze traditie is ongetwijfeld Augustinus (354-430), die de visies 
in de eeuwen na hem in belangrijke mate bepaald heeft. 
Sinds het christendom, en nu nog steeds, zit er in onze cultuur een 
diepgaand verlangen dat ons zelf verder leeft na de dood, of dat er toch 
iets is dat de lichamelijk dood overleeft. In een ideale situatie is dit 
leven na de dood bovendien een soort van volkomen gelukzaligheid. 
Dit soort van verlangen bestond in eerdere tijden niet, men zag het 
leven na de dood toen eerder als een (onpersoonlijk) schimmenrijk. 


Bovendien overleeft volgens het christendom niet enkel onze onsterfe- 
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lijke ziel de dood, ook ons lichaam leeft verder in het leven na de dood. 
Dit bracht uiteraard een heleboel praktische bezwaren met zich mee 
waar door christelijke denkers veel is over geschreven en nagedacht. 
Naast praktische bezwaren wierp dit ook vragen op over persoonlijke 
identiteit, een cruciaal thema in onderzoek naar de aard het zelf. Een 
tot de 12de eeuw populaire benadering bij christelijke denkers was die 
van het neoplatonisme, waarbij er drie grote visies waren over persoon- 
lijke identiteit na de dood. Een eerste visie stelde dat deze enkel afhan- 
kelijk was van de onstoffelijke ziel. Deze eerder platonische visie werd 
aangehangen door o.a. Origene 


30) die, zoals reeds ver- 
elf en identiteit in de 
lijke identiteit zowel 


enkel de continuatie van een me ichaam van belang was. Voor 
materialistische Kerkvadershielddiesskdermteriële ziel in. 

De visie van Augustinus betekende een definitieve breuk met die van 
Plato, waarbij de ziel als een soort piloot van het lichaam werd bezien. 


Vanaf nu vormde ziel en lichaam een intieme eenheid, een zelf. 


11.3. 16° EN 17° EEUW 


EN VAN DE GROOTSTE GEVOLGEN VOOR HET DENKEN over 
Er zelf die met de opkomst van dit nieuwe wetenschappelijke 
wereldbeeld gepaard gingen, was dat substantiële vormen en teleo- 
logie al hun geloofwaardigheid verloren. Hiermee boette de Aristo- 
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telische visie noodzakelijkerwijs ook aan invloed in. Het dominante 
wereldbeeld was nu dat van de metafoor van het uurwerk, met onder- 
delen die op mechanistisch noodzakelijke wijze onderworpen zijn aan 
de wetten van causaliteit. In deze context moeten we de persoon van 
Renée Descartes plaatsen, wiens dualistische visie tot op de dag van 
vandaag grote invloed heeft. Hoewel hij aan directe relevantie verloren 
heeft, blijft hij voor velen een dankbaar vertrekpunt voor hun reflec- 
ties over het zelf. In Descartes’ visie wordt het zelf gelijkgesteld met de 
geest, die hier verstaan moet worden als een onstoffelijke substantie 
waarvan de essentie het denken is. Dit wordt zeer krachtig samengevat 
in zijn adagium: Cogito ergo sum. Het absolute contrast tussen de onstof- 
felijke geest en de materiële, mechanistische wereld brengt evenwel 
een groot probleem met zich mee. Hoe kan deze geest namelijk cau- 
saliteit uitoefenen als beide domeinen volledig gescheiden zijn? Des- 
cartes’ voorstel van de pijnappelklier als link tussen de onstoffelijke en 
stoffelijke wereld heeft dit probleem nooit op bevredigende wijze kun- 
nen oplossen. 

In de 17° eeuw zet deze wetenschappelijke tendens zich door met het 
werk van Isaac Newton als voorbeeld. Dit bracht een ongezien vertrou- 
wen in de menselijke rationaliteit met zich mee, die alles op weten- 
schappelijke wijze zou kunnen doorgronden. Wat Newton in de 
natuurfilosofie had verwezenlijkt, moest ook te realiseren zijn in de 
moraalfilosofie, die zich bezighield met de menselijke natuur. Onder 
de denkers die hiervan sterk overtuigd waren vinden we de empirist 
John Locke. Hoewel zijn ideeën over het zelf belangrijke hiaten bevat- 
ten en vaak onder kritiek liggen, heeft hij het denken over dit onder- 
werp in sterke mate bepaald tot op vandaag de dag. Het voortbestaan 
van het zelf was volgens Locke niet afhankelijk van een onderliggende 
substantie, maar van de unificerende rol van het bewustzijn. Locke 
stond een relationele benadering van het zelf voor, waarbij het zelf 
bleef bestaan zolang de elementen (fysiek en mentaal) in het complex 
voldoende gerelateerd waren. Bewustzijn en geheugen worden vanaf 


nu de bepalende factoren in het onderzoek naar de aard van het zelf. 
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Een belangrijke ontwikkeling die zich na Locke voordoet is het ont- 
staan van de zogenaamde fission gedachte-experimenten. Bij deze 
experimenten vindt op een bepaalde manier een verdubbeling van een 
oorspronkelijke entiteit plaats, waarbij de vraag wordt gesteld of deze 
twee entiteiten hetzelfde zijn. Oorspronkelijk bedacht door Samuel 
Clarke (1675-1729) in zijn discussie met Anthony Collins (1676-1729) over 
persoonlijke identiteit, maar ongetwijfeld het meeste invloed uitgeoe- 
fend in de versie van Derek Parfit: 

My body is fatally injured, as are the brains of my two brothers. My brain is divi- 
ded, and each half is successfully tra the body of one of my brothers. 


ers to remember living my 


_— 


life, has my character, and is 
me. (1984, p.254-255) 


ogically continuous with 


om te achterhalen 


waarin persoonlijke identit&bestaat. Degffagen die men zich hier- 


bij moet stellen zijn: Bestaat de MafWiens brein getransplanteerd is 
verder? Zo ja, in één van"beïderrofsirallebeit=Dit soort van gedach- 
te-experimenten is door tal van denkers gebruikt voor uiteenlopende 
vraagstukken rond persoonlijke identiteit en het blijft tot op de dag van 


vandaag een vaak gebruikt instrument in discussies! 


1 Een heropleving hieromtrent kwam er door toedoen van onderzoek naar patiënten patiënten die 
een corpus callosotomie ondergingen, waarbij men het corpus callosum doormidden snijdt om 
de symptomen van epilepsie te onderdrukken. Dit brengt een aantal wetenschappelijk gezien 
interessante bijwerkingen teweeg met implicaties voor het denken over persoonlijke identiteit. 
Een gevolg hiervan was onder andere dat men van een intrinsieke benadering van persoonlijke 
identiteit naar een extrinsieke benadering ging, waarbij de relaties met anderen ook van belang 
zijn. Zie o.a. Gazzaniga (2002). 
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het zelf. De thesis dat een substantieel, voortdurend zelf een illusie is 
werd het beroemdst naar voren gebracht door de sceptische filosoof 
David Hume (1711-1776). Hij bracht het idee van het zelf als een bundel 
van gewaarwordingen naar voren, en vergeleek het vervolgens met een 
theater zonder acteurs. Bij een verdere uitwerking van de aard van deze 
illusie, helde Hume meer over naar sociaalpsychologische benadering 
met een grotere nadruk op empirische argumenten. Hierbij spitste hij 
zich toe op twee vragen, namelijk hoe het zelf ontstaat en wat de func- 
tie van het hebben van een zelf is. 

Een andere denker die het bestaan van een zelf ontkende is Nietzsche, 
die niet enkel God dood verklaarde, maar ook het zelf. Hij stelde dat de 
eenheid die we ervaren zelf opleggen aan die ervaring. Het gevoel van 
eenheid wordt veroorzaakt door de veelheid aan subjecten in ons die 
op elkaar inwerken. De illusie van het zelf wordt volgens hem veroor- 
zaakt door onze taal en intellectuele cultuur. 

Ook Hegel heeft zich uitgesproken over de aard van het zelf, met name 
over het proces waarin men zich bewust wordt van zichzelf. Dit proces 
is geen gevolg van introspectie, maar van de wederzijdse relaties met 
anderen, waarbij men zich bewust wordt van zichzelf doordat men de 
ander ziet als een zelfbewust wezen. Dit thema komt in de 2oste eeuw 
terug bij onder meer Jean-Paul Sartre en George Herbert Mead. 
Immanuel Kant benaderde het zelf vanuit zijn onderzoek naar de 
transcendentale structuren van kennis. Vanuit dit epistemologisch 
onderzoek kwam hij tot een opdeling van de werkelijkheid in een nou- 
menaal en een fenomenaal aspect. Ook het zelf had deze twee aspec- 


ten, of beter gezegd, elk aspect had zijn eigen zelf. 


ET FENOMENALE ZELF is het zelf dat we ervaren in de tijd en — 
hoewel controversieel — in de ruimte. Dit zelf is zowel objectief 
als subjectief kenbaar via psychologisch onderzoek. Daarnaast poneert 
hij ook het bestaan van een noumenaal zelf. Hoewel we dit zelf op geen 
enkele wijze kunnen kennen of ervaren, zou het wel een effect uitoe- 


fenen op ons fenomenaal zelf. Dit zou komen doordat het een invloed 
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heeft op de wijze waarop het fenomenale zelf gestructureerd wordt in 
de ervaring. Naast deze epistemologische benadering heeft Kant ook 
geschreven over het autonome handelen en de zingeving van het zelf 
in zijn praktische (1788) en moraalfilosofie (1790). 

In de 19° eeuw neemt de naturalisatie van de wetenschap nog meer 
toe, ditmaal met Charles Darwin als boegbeeld. De belangrijkste den- 
ker over het zelf in deze context is William James (1842-1910), die een 
wetenschappelijke filosofie van het zelf beoogde. Deze wetenschap- 


pelijke filosofie is in bepaalde opzichten vandaag nog steeds actueel. 


Vooral het spirituele zelf is van bek er, omdat dit voorgesteld kan 
worden als de bewustzijrtsstroommHetilksierden een gedachte uit die 
stroom. Belangrijk is eveneens dat we volgens James niet eerst metafy- 
sische of ontologische vragen moesten beantwoorden om tot weten- 


schappelijke kennis van het zelf te komen. 


De fenomenologie stond in deze periode voornamelijk onder invloed 
van het denken van Hegel en Marx, waarbij men zich vooral interes- 
seerde in de sociale concepties van het zelf. In de analytische filosofie 
was voornamelijk de gewone taalfilosofie van belang, met onder meer 
de onmogelijkheid van het bestaan van een privétaal. Binnen de psy- 
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chologie waren de theorieën die enige relevantie voor het denken over 
het zelf hadden de diepte-, humanistische en ontwikkelingspsycholo- 
gie. 

Dit alles leidt ertoe dat na de Tweede Wereldoorlog het denken over 
het zelf zeer gefragmenteerd wordt. Binnen de diverse disciplines 
behield men een intact concept van het zelf6, maar tussen de discipli- 
nes was het denken zeer gefragmenteerd. ! Het zelf werd vaak gezien 
als een product van cultuur, een omkering van de benadering die voor- 
dien centraal stond. Desintegratie, filosofische en maatschappelijke 
kritiek, en technologische ontwikkelingen droegen allemaal bij tot het 
gefragmenteerd zelf. Dit wordt ook duidelijk wanneer men kijkt naar 
het gebruik van het zelf binnen de psychologie. Men heeft het nooit 
meer over het zelf als zelf, maar altijd met een bepaalde kwalificatie. 
Zo is er onderzoek naar zelfdiscipline, zelfcontrole, zelfbedrog, … Op 
het ontologische statuut van deze gekwalificeerde zelven wordt zelden 
ingegaan (zie ook Klein, 2012b). Deze fragmentatie werd niet als een 
probleem ervaren, omdat men zich in elke discipline bezig hield met 
gespecialiseerde vraagstukken waarbij de vraag naar een geünificeerd 
zelf enigszins op de achtergrond kwam te staan. Een overkoepelende 
theorie werd niet noodzakelijk geacht om de gespecialiseerde vraag- 


stukken op te lossen. 


11.5. HUIDIGE STAAT VAN ONDERZOEK 


RIC OLSON (1999) stelt dat de huidige definities en ideeën die 

bestaan rond her zelf zo gevarieerd en ongerelateerd zijn, dat een 
toenadering onmogelijk is. Zijn aanpak (Olsen, 2007) houdt in dat we 
de vraag naar wat we zijn indelen in een hele reeks kleinere vragen, die 
ons alle in een andere richting zullen leiden. Dit kan er evenwel toe lei- 
den dat we ons geen coherent beeld van een zelf meer kunnen vormen. 
Een andere aanpak, voorgesteld door Barresi en Martin (2011), beoogt 


een geïntegreerde theorie van het zelf. Deze theorie stelt dat we reke- 
1 Hoewel dit concept vaak slechts zwak gedefiniëerd werd (Klein, zo12b). dit leidt zoals we verder 
zullen tot verwarring in het onderzoek en ongeoorloofde conclusies. 
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ning moeten houden met drie grote dimensies van het zelf, de erva- 
ringsgerichte, de ontologische, en de sociale. Deze dimensies zijn 
afhankelijk van elkaar, maar kunnen ook onafhankelijk bestudeerd 
worden. In deze thesis wordt ook gepleit voor een geïntegreerde visie 
bij het onderzoek naar het zelf, waarbij evenwel andere nadrukken 
gelegd worden dan bij Barresi en Martin (2011). Ik ga in deze thesis niet 
in op de compatibiliteit van deze twee visies. 

Het bovenstaande is slechts een beknopte weergave van het denken 
over het zelf in de Westerse traditie bij de ideeën van de belang- 


rijkste auteurs uit in grote li 
in het denken over het ze 
kaderen! 


III. METHODES TOT 
III. FENOMENOLOGIE 
Een heldere uiteenzetting van d Ode die wordt gebruikt in de 


fenomenologie vinden westeruesbij"Gallasheren Zahavi (zo12). Dit 


onderdeel is een beknopte weergave van het hoofdstuk Methodolo- 


gies (pp.15 — 45) uit dat boek. 


1 Ik kan hier slechts een samenvatting geven, omdat de focus ligt op het grondig uiteen zetten 
van de onderzoeksvraag. De geschiedenis van het denken over dit concept is daarbij onderge- 
schikt aan een duidelijke bespreking van de twee benadering die ik onderzoek. 
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III1.A. INTROSPECTIE 


ALLAGHER EN ZAHAVI (2012, pp.16-20) beginnen met een belang- 
Gi onderscheid in discussies aangaande cognitie en bewust- 
zijn, namelijk deze tussen eerste- en derde- persoon perspectieven. 
Wetenschappelijke objectiviteit kan enkel bereikt worden als men zich 
bedient van dit laatste perspectief, dat garant staat voor een afstande- 
lijke blik. Zelfs als we directe toegang zouden hebben tot onze erva- 
ring vanuit het eerste- persoon perspectief, zou dit te subjectief zijn om 
wetenschappelijke data te generen. Dit heeft verstrekkende gevolgen 
voor de wetenschappelijke studie van bewustzijn, omdat (1) bewust- 
zijn intrinsiek eerste-persoonlijk is, en als (2) wetenschap zich enkel 
bedient van derde-persoon data, en als (3) elke poging om iets dat eer- 
ste-persoonlijk is te beschrijven in derde-persoon hetgeen het tracht te 
beschrijven verstoort, deze studie onmogelijk wordt. 

Om te beginnen moeten we ons afvragen wat introspectie is en een 
helder antwoord op deze vraag formuleren. Vervolgens dienen we ons 
de vraag te stellen of we via deze methode tot wetenschappelijk gel- 
dige conclusies kunnen komen, i.e. of deze methode verenigbaar is 
met de methodes die gebruikt worden in andere wetenschapsdomei- 
nen. Volgens William James is introspectieve observatie datgene what 
we have to rely on first and foremost and always. The word introspection need 
hardly be defined — it means, of course, looking into our own minds and reporting 
what we discover. (1890, p.185) 

Deze uitspraak staat in schril contrast met het feitelijke wetenschap- 
pelijk onderzoek waarin onduidelijk is wat bedoeld wordt wanneer 
verschillende denkers de term introspectie gebruiken. Men zou kun- 
nen stellen dat alles wat subjecten rapporteren op een bepaalde manier 
betrekking heeft op hun eigen cognitieve toestand. Maar zijn al deze 
verslagen dan ook introspectief? Volgens de fenomenologie niet, omdat 
we bewust kunnen zijn van onze ervaring zonder beroep te doen op 
introspectie. We beschikken namelijk over een impliciet, niet-objecti- 
verend, pre-reflectief bewustzijn van onze ervaring wanneer we deze 


doorleven. Hiervoor moeten we onze aandacht niet naar binnen keren. 
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Zelfs bij onderzoek naar bewustzijn moeten we onderscheid maken 
tussen rechtstreekse verslagen over de wereld en reflectieve verslagen 
over ervaring. Enkel in het tweede geval spreken we over fenomenolo- 
gie, zijnde de eerste-persoon ervaring zelf. Dit neemt niet weg dat we 
in het eerste geval nog steeds eerste-persoon verslagen nodig hebben 
om de derde-persoon data (bijvoorbeeld verkregen door hersenscan- 


technieken te interpreteren! 


Er zijn ook pogingen ondernomen William 
om de gegevens die we vanuit een ames 
eerste-persoon perspectief b 
men te behandelen volge 
derde-persoon perspecti 
methode die meent hier 


gen is de heterofenomenolo 


methode ontwikkeld door L Je 


id 


nett (2007). Dennett's doel is o í | oof Som 


alle mentale fenomenem=bin an de 
nen het kader van contemporaine P h | 5: 
fysische wetenschap te verkla- SyC ©, Og LE 


ren. Heterofenomenologie bena- 


slagen van de subjecten over hun bewuste ervaringen zijn dus de data 


1 Deze data vertellen ons op zichzelf niets. We moeten ze altijd correleren aan bepaalde handelin- 
gen, in de ruime zin van het woord. We moeten weten waar de persoon in de scanner cognitief 
mee bezig is, anders kunnen we niets afleiden over de functie van bepaalde hersengebieden. Een 
manier om deze data te interpreteren is dus via eerste-persoon verslagen van de participanten. 
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zelf, en niet slechts verslagen over de data. We moeten hierbij een neu- 
trale houding aannemen en de validiteit van de overtuigingen van de 
subjecten tussen haakjes plaatsen. 

Het lastige met de aannames van deze methodologie is dat het eer- 
ste-persoon perspectief niet volledig geneutraliseerd kan worden. De 
interpretatie van de eerste-persoon verslagen van de subjecten moe- 
ten gebaseerd zijn op ofwel de eerste- persoon ervaring van de weten- 
schapper in kwestie, ofwel op vooraf gevestigde uit de folk psychology. 
Zoals we zullen zien, is een standpunt dat enkel uit het derde- persoon 
perspectief bestaat, i.e. het zogenaamde view from nowhere, onmogelijk. 
In wat volgt bekijken we hoe de fenomenologie dit benadert. (De com- 


plete vertaling van William James’ citaat luidt: 


€ TNTROSPECTIEVE WAARNEMING IS DE METHODE waarop we ons in alle 

Ï opzichten op hebben te verlaten. Het woord introspectie betekent uiteraard dat 
we in onze eigen geest kijken en verslag doen van wat we erin ontdekken. Ieder- 
een onder schrijft dat we daar bewustzijnstoestanden ontdekken. Voor zover mij 
bekend is het bestaan van zulke toestanden door geen enkele kritische onderzoeker 
betwijfeld, hoe sceptisch hij ook in andere opzichten geweest mag zijn. Dat we een 
of andere vorm van gedachten’ hebben, vormt de onwrikbare basis in een wereld 
waarin de meeste andere feiten op bepaalde tijden hebben gewankeld door toedoen 
van de filosofische twijfel. Alle mensen geloven zonder enige aarzeling dat ze zich- 
zelf voelen denken en dat zij deze geestelijke toestand als een innerlijke activiteit 
of passie onderscheiden van alle objecten waarmee deze kennend om mag gaan. 
Ik beschouw deze overtuiging als de meest fundamentele van alle postulaten der 
psychologie en zal binnen het bestek van dit boek al het merkwaardige onderzoek 


omtrent de zekerheid ervan terzijde laten als te metafysisch.) 
II1.B. DE FENOMENOLOGISCHE METHODE 


ALLAGHER EN ZAHAVI (2012, pp.21-31) behandelen de eigenlijke 
methode van fenomenologisch onderzoek. Volgens fenomenolo- 
gen kunnen we bewustzijn op een wetenschappelijke manier bestude- 


ren vanuit het eerste-persoon perspectief. 
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Fenomenologie is van belang omdat, …any attempt to gain a comprehen- 
sive understanding of the human mind must at some point confront consciousness 
and subjectivity — how thinking, perceiving, acting, and feeling are experienced in 
one's case. Mental events do not occur in a vacuum; they are lived by sorneone. Phe- 
nomenology is anchored in the careful description, analysis, and interpretation of 
lived experience. (Thompson, 2007, p.16) 

De fenomenologische methode probeert net als de wetenschappelijke 
methode vertekende en subjectieve verklaringen te vermijden, i.e. ze 
wil geen subjectief verslag van ervaring geven, maar een verslag van 


subjectieve ervaring. Objectivj an het vermijden van ver- 


lijnde methodologie. 
Fenomenologie is geen d 


van introspectie, hoewel hèt hi et-fgfomenologen vaak met 


sche problemen zijn met een eë rsoon benadering van gege- 


vensverzameling, omdat "ergeenmanieris"em eventuele inconsis- 


tenties uit te klaren. Dit is echter allemaal gebaseerd op een verkeerd 


begrip van fenomenologie. Fenomenologie is gebaseerd op filosofische 
argumenten en analyses. Via filosofische argumentatie kan men dan 


dus niet de methode zijn waarvan fenomenologen zich bedienen. 


EPOCHEÉ EN FENOMENOLOGISCHE REDUCTIE 
We vinden bij Gallagher en Zahavi (2012) eveneens een beschrijving 
van de twee belangrijkste fenomenologische instrumenten, namelijk 
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de epoché en de fenomenologische reductie. Hierbij wordt duidelijk 
dat fenomenologen een andere interpretatie hebben van het begrip 
‘fenomeen’ dan de standaard interpretatie. Voor veel filosofen is het 
fenomeen de onmiddellijke gegevenheid van het object. De assumptie 
hierbij is dat het louter subjectief is en de objectief bestaande realiteit 
verbergt. Het doel van deze filosofen is dus voorbij het fenomenale te 
gaan, een zeer Kantiaanse visie. 

Het zou eigenaardig zijn mochten fenomenologen er dezelfde visie 
op nahouden, aangezien de fenomenologie dan een wetenschap van 
het louter oppervlakkige zou zijn. Voor fenomenologen moet de real- 
iteit van het object niet gezocht worden achter of voorbij het fenome- 
nale aspect. Ze behouden het onderscheid tussen verschijning en real- 
iteit, maar dit zijn geen twee onderscheiden sferen. Het onderscheid is 
intern aan het fenomeen en intern aan de wereld waarin wij leven. Het 
onderzoek naar de manier van verschijning is volgens fenomenologen 
van cruciaal belang. De taak van de fenomenologie is dan ook om een 
nieuw epistemologisch fundament voor de wetenschap te voorzien. De 
‘normale’ wetenschappen worden zo geabsorbeerd door de natuurli- 
jke wereld dat ze niet stil staan bij hun eigen vooronderstellingen en 
mogelijkheidsvoorwaarden. Ze werken op basis van de veronderstel- 
ling dat er een geest-, ervarings- en theorie-onafhankelijke realiteit 
bestaat. Het doel van de wetenschap bestaat erin deze wereld te ont- 
dekken en er objectief geldige kennis over te verzamelen. 

Deze assumptie vindt men niet enkel in de wetenschappen, maar 
ook in ons dagdagelijks, pre-theoretisch leven. Dit wordt de natuurli- 
jke attitude genoemd. Hier wordt de eigenlijke filosofische houd- 
ing tegenover geplaatst, die kritisch de fundamenten van ervaring en 
wetenschappelijk denken bevraagt. Filosofie moet niet bijdragen aan 
de inhoud van onze positieve kennis, maar de basis en mogelijkheid 
ervan bevragen. 

Hoe moeten we dit bereiken? In een eerste stap moeten we de natuurli- 
jke houding tussen haakjes plaatsen, zodat we de naïviteit van de sen- 


sus communis vermijden. Dit komt niet neer op een vorm van scep- 
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ticisme, want de fenomenologie trekt het bestaan van de wereld niet 
in twijfel. We moeten deze onbetwijfelbaarheid wel trachten te begri- 
jpen en te legitimeren, en dat kunnen we niet doen als we de geldig- 
heid ervan gewoon aannemen. De technische term voor deze opschor- 
ting van onze natuurlijke realistische inclinatie is de epoché. Dit laat 
ons toe ons meer te concentreren op de realiteit zoals ze gegeven is. We 
moeten ons hier bovendien voor blijven inzetten, deze attitude is niet 
iets wat we voor eens en voor altijd bereiken maar iets wat we moeten 


blijven bereiken. 


Deze epoché is geen exclusie inwaarts, maar een nieuwe 
reflectieve attitude. Aan d 
we leven onderzoeken i 
bewustzijn. Dit blijft een iteit, waarbij ervaring 
niet geïnterpreteerd word e termen. Fenomenol- 


Vandaar dat de fenomenologisc ode principieel verschilt van 
de louter introspectieve niethederdoordarzezieh beroept op een tran- 
scendentale verheldering (van het bewustzijn). 

Een filosofische analyse van de realiteit mag de bijdrage die het 
bewustzijn levert niet negeren. De focus van de fenomenologie op 


Bewustzijn constitueerrdemranierwaarop de wereld=alsberekenisvol” 
verschijnt. Hieruit volgt dat, ondanks de nadruk op de gegevenheid, 
ervaring geen pure receptie is. Een verschil wordt gemaakt tussen het 
subject dat wordt opgevat als een object in de wereld en het subject 
dat wordt opgevat als voor de wereld, i.e. als noodzakelijke mogeli- 
jkheidsvoorwaarde voor cognitie en betekenis. Bewustzijn is in de 
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fenomenologische visie niet een object naast andere omdat ze geldt als 
mogelijkheidsvoorwaarde waaronder objecten vooreerst kunnen ver- 
schijnen. Vandaar dat een view from nowhere vanuit de fenomenologie 
een onzinnig begrip is. 

Dit brengt ons bij het begrip van fenomenologische reductie, een term 
die nauw verband houdt met de epoché omdat ze ons samen moeten 
bevrijden van het natuurlijk dogmatisme en ons bewust maken van 
onze eigen constitutieve bijdrage tot wat we ervaren. Volgens Gallagher 
en Zahavi (zo12) is het doel van de fenomenologische reductie om de 
correlationele interdependentie tussen specifieke structuren van sub- 
jectiviteit en specifieke wijzen van verschijning of gegevenheid te 
analyseren. Deze reflectieve beweging vertrekt van een niet-reflectieve 
en niet- onderzochte onderdompeling in de wereld en leidt terug naar 
de wijze waarin de wereld zich manifesteert aan ons. We vragen ons 
dus niet primair af wat de dingen zijn, maar hoe ze verschijnen, als cor- 
relaten van onze ervaring. We concentreren ons bovendien niet een- 
voudigweg op de objecten zoals ze verschijnen, maar ook op de subjec- 
tieve kant van bewustzijn. 

Dit leidt tot het besef van onze subjectieve verwezenlijkingen en de 
intentionaliteit die hiermee gepaard gaat. 

Samengevat heeft fenomenologie als doel de onveranderlijke struc- 
turen van onze ervaring te vatten. De interesse ligt erin te kunnen 
begrijpen hoe het voor iemand mogelijk is de wereld te ervaren. Men 
wil de structuren die intersubjectief toegankelijk zijn onthullen, waar- 
door de analyses open staan voor correctie en controle door eender 
wie (die fenomenologisch afgestemd is). De epoché en fenomenolo- 
gische reductie zijn elementen in de reflectieve zet die van fenome- 
nologie een transcendentale filosofische onderneming maken. Zonder 
deze methodologische elementen lopen we het risico fenomenologie 
te verwarren met psychologische op antropologische beschrijvingen. 
Fenomenologen zijn geïnteresseerd in bewustzijn omdat ze bewustzijn 


beschouwen als onze enige toegang tot de wereld, als wereld-onthul- 


lend. 
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EIDETISCHE VARIATIE EN INTERSUBJECTIEVE VERIFICATIE 

Bij Gallagher en Zahavi (2012) vinden we ook een bespreking van hoe 
men de resultaten van de fenomenologische analyse kan valideren. 
Dit is niet hetzelfde soort validatie als we in de exacte wetenschappen 
vinden, maar het biedt ons eveneens een mechanisme om subjectieve 
vertekening te vermijden. 

Wat brengt de fenomenologische reductie ons op? Fenomenologie is 
niet specifiek geïnteresseerd in de causale of substantiële aard van 
objecten, maar in de wijze waarop ze zichzelf tonen in de ervaring. Er 
zijn essentiële verschillen i arop verschillende soorten 
hetzelfde ding zich ook 
oeken is de stap die 


dingen zich tonen en daar 
op verschillende manier 
voorondersteld wordt do ‚omdat we pas dan 
iets wetenschappelijk kur het zich toont in ons 
bewustzijn. 
Fenomenologie houdt zich niet & “zig met bewustzijn, maar ook 
met zaken die gerelateerd zijraarrdestudievan bewustzijn en cogni- 
tieve wetenschappen. Om dit te verwezenlijken worden er, bijkomend 
aan de epoché en de fenomenologische reductie, nog twee instru- 


menten toegevoegd aan de methodologische gereedschapskist. 


Het ment > € sche eidos 


eren die resistent zijn tegen verandering. Dit biedt cognitieve weten- 
schappers een helder idee of concept van hetgeen ze willen bestu- 
deren. 

Er is volgens Gallagher en Zahavi (2012) evenwel een probleem indien 
men dit wil toepassen op cognitieve fenomenen. Cognitieve fenome- 
nen worden gekenmerkt door een essentiële vaagheid. Het zijn theo- 
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retische constructen die gepostuleerd worden, maar ze kunnen nooit 
rechtstreeks in de werkelijkheid waargenomen worden. Pogingen om 
deze fenomenen te classificeren en definiëren met dezelfde exactheid 
en precisie die men bijvoorbeeld in geometrie vindt, zou ze geweld 
aandoen. Dit houdt in dat de fenomenologische analyses in veel geval- 
len vatbaar zijn voor fouten en weerlegging. Vandaar dat intersubjec- 
tieve bekrachtiging zo belangrijk is bij deze benadering. Indien bep- 
aalde stellingen door meerdere fenomenologen onderbouwd worden 
of indien verschillende onderzoekers op onafhankelijke wijze tot 
dezelfde ideeën komen, kunnen we er zekerder van zijn dan indien 
slechts één onderzoeker zich er achter zet. Deze methode zal nooit tot 
onbetwistbare waarheden leiden, maar dat hoeft niet perse nefast te 
zijn. Het kan een gezonde tegenkracht zijn tegen orthodoxie en tegen 
het zich vastklampen aan bepaalde assumpties. 

Er zijn nog enkele andere ontwikkelingen het vermelden waard, zoals 
de formalisering binnen de fenomenologie, de neurofenomenologie, 
en de front-loading fenomenologie. Geïnteresseerden kunnen hiervoor 
het boek van Gallagher en Zahavi (pp.31-44) raadplegen. 


III1.C. FENOMENOLOGIE EN ONDERZOEK NAAR SUBJECTIVITEIT 
Een belangrijke vraag die we moeten kunnen beantwoorden als we 
aan fenomenologisch onderzoek naar zelf willen doen is de vraag naar 
de gegevenheid van subjectiviteit. Als subjectiviteit het perspectief is 
dat het ervaren van objecten mogelijk maakt, maar zelf niet als object 
ervaren wordt of kan worden, hoe kunnen we subjectiviteit dan onder- 
zoeken? Indien subjectiviteit niet onaangetast in reflectie gegrepen 
kan worden, zoals door veel fenomenologen beweerd wordt, mogen we 
die reflectie dan vertrouwen? In wat volgt gaan we in op enkele visies 
hieromtrent zoals weergegeven bij Zahavi (pp. 63-77). 

Een belangrijk filosoof in deze context is Natorp. Natorp (1912) meent 
dat we subjectiviteit niet rechtstreeks kunnen onderzoeken, maar 
enkel in reflectie. Hij onderbouwt dit door te stellen dat er een rad- 


icaal verschil bestaat tussen subject en object, meer precies zijn ze 
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elkaars tegengestelde. Het object is datgene wat toegankelijk wordt 
door middel van theoretische beschrijving en verklaring, iets wat we 
niet rechtstreeks kunnen beleven. Objecten veronderstellen altijd 
een intentionele gerichtheid van het subject op het object. Het sub- 
ject staat altijd en noodzakelijkerwijs tegenover het object. Dit subject 
zelf kan niet geobjectiveerd worden, omdat het vanaf dat moment geen 
subject meer is. 

Het probleem dat zich stelt bij een analyse van subjectiviteit is dat we 
de subjectiviteit objectiveren in reflectie. In die daad vernietigen we de 
Q soort van geobjectiveerde 
jectiviteit. Bij het onder- 


emden we ons van de 


subjectiviteit, i.e. het wordt ve 


zoeken en beschrijven va 
originele vorm ervan. Wa et de originele subjec- 
tiviteit zelf, dus de resulta ' zijn niet van toepass- 


Kunnen we dan wel iets zegge deze subjectiviteit? Volgens 


Natorp zelf wel, hij was famelijkmieevslledie sceptisch op het vlak 


van onderzoek naar bewustzijn en subjectiviteit. Natorp stelt dat we 


de mogelijkheidsvoorwaarden van onderzoek naar de subjectiviteit 


de subjectiviteit onvermijdelijk vertekend, aangezien we door deze 
onderbreking en intentionele gerichtheid enkel toegang hebben tot de 
geobjectiveerde vorm. Subject en object zijn elkaar tegengestelde, dus 
iets wat geobjectiveerd is kan nooit de subjectiviteit zelf zijn. De door- 
leefde ervaring kan niet rechtstreeks onderzocht worden in reflectie. 
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Deze kritiek en die van Natorp kunnen vernietigend zijn voor het 
fenomenologische project, aangezien door fenomenologen beweerd 
wordt dat e de gegevenheid kunnen onderzoeken zoals ze gegeven is 
in de ervaring, i.e. zonder dat we ze onherkenbaar veranderen in de 
reflectie. 

Heidegger was het evenwel niet eens met Natorp als het op de mogeli- 
jkheid tot reconstructie van de subjectiviteit aankwam. Reconstructie 
is zelf ook een constructie en dus een theoretische onderneming. Dit 
kan ons nooit dichter bij de originele subjectiviteit brengen. 

Een betere optie was volgens Heidegger om de fenomenologie te bou- 
wen op een non-reflectief begrijpen, aangezien reflectie de subjectiv- 
iteit teniet doet. Het experiëntiële leven is geen object en we mogen 
het dus ook niet benaderen als een object. De methoden van de 
exacte wetenschap, die hetgeen ze onderzoeken altijd benaderen als 
een object, kunnen dus geen recht doen aan het experiëntiële. Vol- 
gens Heidegger schieten deze methoden te kort bij een analyse van 
het bewustzijn, voor dat onderzoek hebben we nood aan een radicaal 
nieuwe fenomenologische methode. Heidegger vertrekt bij zijn anal- 
yses niet vanuit een psychologisch concept van ervaring, maar vanuit 
de feitelijke ervaring van het leven zelf. Deze levenservaring is door- 
trokken van betekenis, intentioneel gestructureerd, heeft een innerli- 
jke rationaliteit, en een spontaan en onmiddellijk zelf-verstaan. Het 
kan verstaan en geïnterpreteerd worden in termen van zichzelf, zonder 
dat hierbij een psychologisch construct aan te pas hoeft te komen. We 
kunnen het leven begrijpen omdat het zichzelf spontaan uitdrukt. 
Door het leven te ervaren hebben we een voorlopig vorm van begrip 
ervan, een soort van pre-begrip. We moeten dus geen theoretische tus- 
senstappen nemen om ons ervaringsleven te kennen, tussenstappen 
die ons er van zouden vervreemden. 

Dit neemt echter niet weg dat we het feitelijke ervaringsleven vervor- 
men wanneer we het articuleren. 

Bij deze articulatie komt er een nieuwe eenheid naar boven, namelijk 


de experiëntiële, op ervaring of beleving gerichte context. Een vraag die 
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we ons hierbij kunnen stellen is of deze eenheid een subject van ervar- 
ing bevat. In de ervaring is er geen expliciete referentie aan een zelf, 
maar ze zijn wel aan mij gegeven. Dit mij mogen we niet interpreteren 
als het zelf als pure identiteitspool, dat los staat van de ervaring. Hei- 
degger spreekt hier over een co-gegevenheid van het zelf en de wereld, 
Le. van het aan mij aspect en het intentionele object van de ervaring. 
We komen het zelf in de eerste plaats tegen door ons engagement met 
de wereld. In dit engagement met de wereld verschijnt het zelf. 

In de bespreking van de fenomenologische analyses gaan we niet in 


detail op deze kritieken terug ergeef de analyses zoals ze 


auteurs, die allemaal op 


door älte bowenstaande methoden. 


PATHOLOGIEËN 


DE FENOMENOLOGIE 

die zich bezighoudt met het GrAEFzOek naar pathologieën van het 
zelf. Bij Zahavi (pp.132-146)vinrderrweeerrbespreking van de meth- 
odologie van dit soort onderzoek, waarbij de voordelen die het biedt 
in vergelijking met gedachte-experimenten aangegeven wordt. Zahavi 


soortgelijke wijze als binnen de neuropsychologie. De pathologische 


studies kunnen namelijk dienen als heuristische instrumenten die ons 
alert maken voor zaken die we normaal voor vanzelfsprekend aanne- 
men. 

Concreet valt dit aan te tonen door een vergelijking tussen patholo- 
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gische studies en gedachte-experimenten. In de filosofie maakt men 
vaak gebruik van gedachte- experimenten om een bepaalde stelling te 
valideren of te ontkrachten. Men gaat bijvoorbeeld op zoek naar inva- 
liderende tegenvoorbeelden voor een bepaalde stelling, waarbij men 
zich beroept op het voorstellingsvermogen. Als er geen zo'n tegenvoor- 
beelden gevonden kunnen worden, is dit bewijs in het voordeel van 
de stelling. Er wordt dus geen beroep gedaan op feitelijke tegenvoor- 
beelden, men neemt er genoegen mee dat men zich het tegenvoor- 
beeld kan inbeelden. Een impliciete aanname hierbij is dat we voor- 
stelbaarheid en mogelijkheid aan elkaar gelijk kunnen stellen. Indien 
men zich een bepaalde situatie kan voorstellen, is ze conceptueel of 
metafysisch mogelijk, los van eventuele praktische of fysische bez- 
waren. 

Bij onderzoek naar het bewustzijn beroept men zich vaak op dergeli- 
jke gedachte-experimenten, denk bijvoorbeeld maar aan Jackson's 
bekende gedachte- experiment over Mary de wetenschapster (1986) 
of aan de hierboven reeds vermeldde fission gedachte-experimenten. 
Men probeert op basis van deze gedachte- experimenten onze van- 
zelfsprekende aannames omtrent qualia, persoonlijke identiteit, … in 
vraag te stellen. 

Niet iedereen staat evenwel volledig achter deze methode en de resul- 
taten ervan worden dan ook vaak zeer kritisch benaderd. Een belangri- 
jke kanttekening die we bij deze methode kunnen plaatsen is de vraag 
of we via onze verbeeldingskracht wel altijd tot betrouwbare voorstel- 
lingen komen. Men zou zich in bepaalde gevallen kunnen afvragen 
of deze voorstellingen nog wel iets met de werkelijkheid te maken 
hebben. Indien we dus gebruik willen maken van gedachte-experi- 
menten, moeten we er strenge voorwaarden aan opleggen. Filosofen en 
wetenschappers die zich willen bedienen van gedachte-experimenten 
moeten zeer duidelijk aangeven wat er net gemanipuleerd wordt en 
wat niet, net zoals in wetenschappelijke experimenten. Indien we te 
veel parameters veranderen, is het niet meer duidelijke welke van deze 


parameters verantwoordelijk is voor het verwachte effect. Daaren- 
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boven moet men uiteraard voldoende kennis hebben over het onder- 
werp waarop men een gedachte- experiment uitvoert. Men moet altijd 
rekening houden met wat fysisch mogelijk is. Zo zou men zich volgens 
Zahavi (2005) wel een kaars die brandt in een vacuüm kunnen voors- 
tellen, maar deze voorstelling heeft enkel oppervlakkige gelijkenissen 
met een werkelijk brandende kaars. We leren hier dus niets bij over de 
aard van deze werkelijk brandende kaars. 

Aangezien er dergelijke strenge voorwaarden opgelegd moeten worden 
aan gedachte- experimenten, kunnen we ons misschien beter concen- 


treren op bepaalde afwijkinge genkomen in de werkelijk 


heid zelf. Hier hoeven we g aken over de vraag of 


die toestand al dan niet m P vraag naar de mogeli- 
en onze context ver- 
an het zelf. Deze afwi- 


Stand van zaken kunnen 


jkheid al beantwoord is d 
taalt dit zich naar onderzo 
jkingen van de normale, va 
dezelfde functie vervullen als gedaehte” experimenten, i.e. ons ertoe 
brengen onze vanzelfsprekendesanmemes=binnen bepaalde domei- 
nen in vraag te stellen. 


Doordat deze afwijkingen al voorkomen in de werkelijkheid, kunnen 


we ze veel nauwkeuriger onderzoeken en zullen onze resultaten in de 


interpretatie is niet enkel afhankelijk van het fenomeen zelf, maar ook 
van bijvoorbeeld de theoretische achtergrond van de onderzoeker, hoe 
het fenomeen benaderd wordt, … Ook over de impact die pathologis- 
che studies kunnen hebben moet diep nagedacht worden. Zijn het 
slechts afwijkingen? Bevestigen deze afwijkingen de regel? Is normal- 
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iteit slechts een van de vele manieren waarop het zelf zich kan mani- 
festeren, waarbij het geen epistemologische voorrang moet genieten? 

Daarnaast mogen we de eerste-persoon verslagen van de patiënten 
niet zo maar letterlijk voor een waarheidsgetrouw verslag aannemen. 
Voor een juiste interpretatie van die verslagen heeft men een zekere 
vertrouwdheid met het ziektebeeld dat men onderzoekt nodig, naast 


een algemene uitgebreide klinische ervaring met patiënten. 
IIL2. NEUROPSYCHOLOGIE! 


Binnen de psychologie wordt reeds lang onderzoek gedaan naar het 
zelf. Een van de grondleggers van deze wetenschap, William James 
(1890), stelde zelfs dat onderzoek naar het zelf een centrale plaats 
inneemt binnen de psychologie. 

Deze onderzoekslijn heeft evenwel ook een korte onderbreking gek- 
end in het midden van de vorige eeuw tijdens de periode van de black- 
box psychologie, waarvan de bekendste vertegenwoordiger het behav- 
iorisme is. Binnen deze benadering werd er geen rekening gehouden 
met onderliggende mentale processen. Men keek enkel naar de (cau- 
sale) relatie tussen de input (de stimulus) en de output (het gedrag) 
en hoopte op die wijze al het menselijk en dierlijk gedrag te kun- 
nen verklaren. Deze benadering bleek evenwel niet houdbaar, onder 
andere omdat ze te beperkt is om complexe fenomenen als het zelf te 
onderzoeken. Sindsdien kent het onderzoek naar mentale construc- 
ties een heropleving, die tot de dag vandaag mee het wetenschap- 
pelijk onderzoek stuurt. We zagen hierbij ook een enorme toename 
van wetenschappelijke experimenten die onderzoek deden naar het 
zelf in verschillende contexten (zie Gergen, 1971 voor een overzicht). Er 


ontstonden veel onderzoekslijnen die het zelf als prefix hadden, e.g. 


1 In dit onderdeel baseer ik mij voornamelijk op verschillende artikels van Klein en zijn onder- 
zoeksgroep.Deze artikels vertrekken expliciet van de neuropsychologische insteek in het vraag- 
stuk naar de kennis van het zelf. Ze zijn allemaal terug te vinden in de bibliografie, maar ik haal 
ze ook aan doorheen de tekst. Daarnaast gebruik ik het hoofdstuk Methods (pp.51-88) uit het 
boek Cognitive Neuroscience (Banich en Compton, zo11) voor de meer algemene informatie over 
de verschillende methodes. dit concept, aangezien we allemaal door het leven gaan als een zelf 
en er dus een zekere impliciete kennis van hebben. 
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onderzoek naar zelfcontrole, zelfbewustzijn, zelfperceptie, … Wat ech- 
ter ontbrak in al die onderzoekslijnen was een duidelijke definiëring 
van het zelfconcept dat gebruikt werd, een probleem dat tot op de dag 
van vandaag verder leeft. Er werd expliciet of impliciet gerekend op de 
vertrouwdheid van de lezer met dit concept, aangezien we allemaal 
door het leven gaan als een zelf en er dus een zekere impliciete ken- 
nis van hebben! 

Er ontstond ook een grotere interesse voor onderzoek naar het zelf bin- 
nen de neuropsychologische benadering. Bij verschillende soorten 


ziektebeelden en hersenbesch nen we vaststellen dat er 


bepaalde aspecten van de 


onderzoekers ertoe verlei teStellen over wat dit zelf 
nu net is. Helaas moeten{We o penadering vaststellen 
dat er op een te losse ma vordt omgegaan en dat 
men zonder een al te kritisë ten interpreteert in ter- 
men van het zelf, zonder dit ze te interpreteren. 


We zullen nu eerst de mreestgeëigendemstrumenten voor cogni- 


tief (neuro)wetenschappelijk onderzoek bekijken, om in een volgend 


te bespreken hoe deze instrumenten op onze vraagstelling kunnen 


1 Een interessant onderscheid dat Klein en Gangi (zo1o) hierbij vermelden is Russell's onderscheid 
tussen kennis door vertrouwdheid en kennis door beschrijving. De kennis die door deze onder- 
zoekers verondersteld wordt bij de lezers is duidelijk een vorm van kennis door vertrouwdheid. 
Het is echter niet vanzelfsprekend om deze kennis om te zetten in kennis door beschrijving. Dit 
vraagt een explicitering van deze vertrouwdheid en een duidelijke definiëring van het zelf, iets 
wat veel onderzoekers nalaten te doen. 
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III.2.A. GEDRAGSEXPERIMENTEN 

Welke methoden kunnen worden toegepast bij gedragsexperimenten. 
Het voorbeeld laat duidelijk de voor- en nadelen van deze methodes 
zien: 

Klein, Rozendal en Cosmides (2002) beschrijven in een artikel een aan- 
tal onderzoeken die zich bezig hielden met de vraag hoe het zelf ken- 
nis over zichzelf verwerft. Bij gedragsexperimenten varieert men de 
input condities, zoals de stimulus en de instructies, bij verschillende 
participanten. Vervolgens worden de responsen bij deze verschillende 
participanten gemeten en op basis daar van tracht men inferenties te 
maken over de tussenliggende mentale processen. Om systematische 
vertekeningen te voorkomen wordt bovendien vaak gebruik gemaakt 
van willekeurige selectieprocessen, die bepalen in welke conditie een 
bepaalde participant zich zal bevinden. Een van de vragen die men op 
deze manier trachtte op te lossen was de vraag of kennis over het zelf 
uniek in vergelijking met andere vormen van kennis. Deze vraag is in 
het verleden al onderzocht door middel van gedragsexperimenten (e.g. 
Rogers, Kuiper, en Kirker, 1977), waarbij men vond dat de herinnering 
voor zelf-refererende uitspraken sterker was dan voor uitspraken die 
niet zelf-refererend waren. Deze resultaten werden echter later door 
ander onderzoek tegengesproken (e.g. Klein en Loftus, 1988), waardoor 
men zich ging afvragen of er wel iets uniek was aan zelf-refererende 
kennis. De interesse in het onderwerp nam af door de conflicterende 
resultaten, waarbij geen verklaring voor deze inconsistentie kon vin- 
den. 

Klein, Rozendal, en Cosmides wijden deze inconsistenties aan een 
methodologisch probleem. Gedragsexperimenten bij gezonde indivi- 
duen zijn volgens deze auteurs niet de meest adequate benadering bij 
onderzoek naar het zelf of zelfkennis omdat deze technieken de onder- 
liggende processen en structuren niet kunnen blootleggen. Gebruik- 
makend van louter stimulus-respons relaties bij gezonde participanten 
volstaat niet omdat we hier met een te complex systeem te maken heb- 


ben, dat gevoed wordt door verschillende systemen die nauw op elkaar 
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inwerken bij gedragsmatige handelingen (zie ook Martin, 2000). Zo 
kunnen we bijvoorbeeld op basis van gedragsexperimenten niet bep- 
alen welk model van zelfkennis het meest toepasselijk is, de compu- 
tationele visie, i.e. zelfkennis wordt bekomen op basis van persoonli- 
jkheidstrekken die opgeslagen zijn in het semantisch geheugen, of de 
abstractie visie, ie. zelfkennis wordt bekomen door persoonlijkheid- 
strekken af te leiden uit specifieke gedragingen die opgeslagen zijn in 
het episodische geheugen (Kihlstorm en Klein, 1994). Deze modellen 
zijn wel te onderscheiden op conceptueel niveau, maar het is niet evi- 


dent dit te doen op empirisch pde experimenten zal men 


bijvoorbeeld nooit de conta 
geheugen en episodisch ‚ 1993), wat bij onder- 
zoek naar patiënten me te sluiten valt. Hier- 
door kunnen we op basis $ ten niet bepalen welk 
aspect van zelfkennis de mì' 
beargumenteren dus dat gedrag henten bij gezonde proefper- 
sonen niet de meest adegtatemanierismanier is om vooruitgang te 


maken in onderzoek naar een complex fenomeen zoals het zelf, omdat 
de verschillende bronnen die dit zelf ‘voeden’ op deze manier moe- 


ilijk empirisch uit elkaar te halen zijn. We moeten dus gebruik maken 


kan het toch interessant zijn om te onderzoeken welke hersengebieden 
bepaalde aspecten en functies van het zelf ondersteunen. 

In wat volgt zal ik kort de belangrijkste hersenscantechnieken over- 
lopen zoals ze gepresenteerd worden door Banich en Compton (2011). 111 


1 Het is van belang om een algemeen beeld van deze technieken te hebben om de grenzen en be- 
perkingen ervan in te kunnen schatten. 
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Hersenscantechnieken bestaan sinds de jaren '7o van de vorige eeuw 
en zijn sindsdien niet meer weg te denken uit het cognitief-weten- 
schappelijk onderzoek. Het grote voordeel van deze technieken is dat 
ze toelaten om naar het levende brein te kijken, terwijl men voor de 
opkomst van deze technieken enkel post mortem het brein kon onder- 
zoeken. Een groot voordeel hiervan is dat hersenschade tijdens het 
leven redelijk nauwkeurig vastgesteld kan worden. Dit laat toe om 
hersenstructuur aan functie te binden omdat men de gevolgen van het 
wegvallen van een bepaald gebied kan linken aan het wegvallen van 
bepaalde functies, wat een grote meerwaarde is voor neuropsycholo- 
gisch onderzoek. 

Een van de eerste hersenscantechnieken is de cAT-scan (Computerized 
Axial Tomography). Bij deze techniek maakt men gebruik van röntgens- 
tralen om de anatomische structuur van het brein weer te geven. Bij een 
CAT-scan wordt weefsel met een dichte structuur weergegeven in een 
witte kleur en weefsel met een minder dichte structuur met een zwarte 
kleur. In het brein komt dat er op neer dat cerebraal vloeistof donkerder 
gekleurd is dan bloed, dat dan weer donkerder is dan bot. De spatiale 
en temporele resolutie van deze techniek zijn wel niet zo hoog, op veel 
vlakken is deze al voorbijgestreefd door later ontwikkelde technieken. 
Een andere techniek, de techniek die waarschijnlijk het meest gebruikt 
wordt in hedendaags onderzoek, is de (É)MR1 (functional Magnetic Reso- 
nance Imaging). Bij deze techniek wordt gebruik gemaakt van een mag- 
netisch veld om de structuur en functie van de hersenen of delen ervan 
te onderzoeken. Dit magnetisch veld verstoort de richting waarin de 
atomen zich bewegen en zorgt ervoor dat ze zich aligneren. Er wordt 
gekeken naar de tijd die de verschillende soorten atomen nodig heb- 
ben om terug in hun natuurlijke toestand te komen om een beeld te 
vormen van de anatomische structuur. De twee voordelen die dit biedt 
tegenover de CAT-scan is dat er geen röntgenstralen aan te pas komen 
en dat de spatiale resolutie veel hoger ligt. 

Bovendien kan een MRI-scanner ook gebruikt worden voor function- 


eel onderzoek door de metabolische activiteit na te gaan, waarbij men 
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live het verbruik van verschillende delen van het brein kan opvolgen. 
Het grootste nadeel blijft echter wel de lage temporele resolutie. 

Een derde techniek is de PET-scan (Positron Emission Tomography), waar- 
bij een radioactieve vloeistof in het bloed gespoten wordt om de metab- 
olische activiteit van het brein te bepalen. De nadelen van een PET- 
scan zijn dat er radioactief materiaal gebruikt moet worden en dat de 
temporele en spatiale resolutie lager liggen dan bij een MRI-scan. 

Bij functioneel onderzoek wordt, naast de fMRI, vaak gebruik gemaakt 
van EEG (El daagjes, Deze techniek meet de elektrische 


activiteit in het brein door ktroden die op de zeaeakl 


geplaatst worden. De temp 
scoort deze techniek eerd dat er geleidingsprob- 
lemen zijn in de hersene or de bron van het sig- 
naal niet exact vastgesteld zelf zegt op zich niet 
veel, maar kan wel omgezet 
door te middelen over een groot dafiffaPBEG's, waardoor de hoeveelheid 
ruis gevoelig afneemt. Deze=erP'sworderder gelinkt aan bepaalde 


hersenfuncties. Het grote voordeel van EEG is dat het een tamelijk 
goedkope techniek is in vergelijking met de andere. 


Een techniek die volgens hetzelfde principe werkt als de EEG is de 


het evenwel vaker toegepast en men heeft op basis van dat onderzoek 
veel gegevens kunnen verzamelen over de werking van het brein. 

Hersenscantechnieken hebben de laatste decennia steeds meer aan 
populariteit gewonnen binnen de sociale wetenschappen. Men legt 
meer en meer de nadruk op de biologische substraten van het cognitief 
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functioneren, waardoor de rol van hersenscantechnieken in het onder- 
zoek evenwel snel te sterk benadrukt werd. 
Cognitief neurowetenschappelijk onderzoek dat geen gebruik maakt 
van hersenscantechnieken, wordt al snel beschouwd als onvolledig en 
volgens Klein, Lax, en Gangi (zo10) een onterechte aanname. Hersen- 
scantechnieken kunnen een meerwaarde zijn en ontdekkingen die via 
andere methoden gedaan zijn ondersteunen, maar dit wil niet zeggen 
dat ze onontbeerlijk zijn. Zo halen de auteurs een anekdote uit hun 
eigen werk rond zelfkennis aan, waarbij een bepaald onderzoek bekri- 
tiseerd werd omdat hersenscangegevens afwezig waren: These find- 
ings, however, are more suggestive than conclusive, because these single-subject 
case studies lacked clearly specified neuroanatomical bases for the deficits they dis- 
played. (Lieberman, Jarcho en Satpute, 2004, p.424)* 
De vraag die we ons hierbij moeten stellen is welke meerwaarde hersen- 
scangegevens hier zouden kunnen toevoegen aan het reeds gevonden 
resultaat. We mogen ons niet blind staren op deze techniek. Daarnaast 
moeten we ons afvragen of er in dit specifiek geval voldoende sterk 
conceptueel kader of empirische evidentie bestaan om deze neurale 
validatie mogelijk te maken. Zoals hopelijk reeds voldoende is geble- 
ken, kunnen het vraagstuk van het zelf naar alle waarschijnlijkheid niet 
oplossen door een bepaald gebied in de hersenen aan te wijzen (zie 
ook Ruby en Legrand, 2007). We moeten het zelf zoals gezegd waar- 
schijnlijk zoeken in een complex systeem van functioneel isoleerbare, 
maar in interactie staan componenten. 
Het is vanuit deze overtuiging dat het project van de neurale lokalisa- 
tie van het zelf vermoedelijk gedoemd is om te falen, als men voor ogen 
heeft een specifiek aanwijsbaar gebied te ontdekken. Vandaar ook dat 
meta-analyses niet in staat zijn een bepaald gebied aan te duiden als 
neuraal correlaat van het zelf (zie Gillian en Farah, 2005). Zoals Klein, 
Lax en Gangi (p.751) zeggen: … what imaging studies seer to be telling us is 
1 Het gaat hier om onderzoek dat gebaseerd was op een accumulatie van gegevens door middel 
van verschillende methodes uit verscheidene subdisciplines uit de psychologie. Op basis van 


deze gegevens beargumenteerden ze dat semantische en episodische aspecten van zelfkennis 
functioneel onafhankelijk zijn. Dit was methodologisch sterk interdisciplinair onderzoek. 
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that the self is not a thing to be found, and thus the idea of localizing an entity 
called the Self is a nonstarter. Of nog beter verwoord door Polayni (1967, 
p-22): … either you know what you are looking for, and there is no problem; or you 
do not know what you are looking for, and then you cannot expect to find any- 
thing. 

We moeten ons bij het onderzoek concentreren op de specifieke com- 
ponenten in plaats van op het zelf als geheel. Deze componenten kun- 
nen via hersenscantechnieken gelokaliseerd en onderzocht worden 
(e.g. Uttal, 2001). 


Hersenscantechnieken kunne Mbijdrage leveren, maar we 


in de eerste plaats van 
a een voorafgaandelijk 


maar op zich niet heiligmakend. 


nn 
III.2.C. PATIËNTEN STUDIES 


Hierna bespreken we de eigenlijke neuropsychologische benadering, 


maar niet door schade op andere plaatsen op het lichaam. De algemene 
methode die vandaag de dag gebruik wordt beroept zich op dezelfde 
logica als die van in de tijd van de Romeinen. Indien een patiënt met 
een bepaald hersenletsel een bepaalde 

mentale functie niet meer kan uitvoeren, leidt men hier uit af dat het 
beschadigde gebied verantwoordelijk moet zijn voor die welbepaalde 
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mentale functie. Dit wordt de lession method genoemd. 

Met behulp van deze methode heeft men onder meer kunnen vasts- 
tellen dat het brein bestaat uit een aantal modules die allemaal bep- 
aalde functies ondersteunen! Deze modules of subsystemen zijn bov- 
endien gelokaliseerd in specifieke onderdelen van het brein, wat de 
lokalisatie van functie wordt genoemd. Dit idee wordt nu algemeen 
aanvaard en heeft het na lange tijd van discussies gewonnen van het 
idee van mass action, waarbij alle delen van het brein bijdragen aan 
een bepaalde mentale functie. Dit wil evenwel niet zeggen dat de 
verschillende subsystemen in isolatie werken. Elk subsysteem werkt 
nauw samen met een aantal andere subsystemen om bepaalde men- 
tale functies te ondersteunen. 

Volgens Banich en Compton (2012) is het grote voordeel van de les- 
sion method dat we een specifiek gebied van breinweefsel direct kun- 
nen linken aan een bepaald aspect van mentale verwerking. Hiervoor 
wordt samen met medisch personeel gezocht naar patiënten die in staat 
zijn deel te nemen aan onderzoek. Onderzoekers kunnen vertrekken 
vanuit een benadering die de nadruk legt op kennis van het neurale sub- 
straat. Bij deze benadering proberen ze een antwoord te vinden op de 
vraag welke functies ondersteund worden door een welbepaald stuk 
hersenweefsel. Er wordt op basis van deze onderzoeksvraag een groep 
patiënten samengesteld waarbij de locatie, oorzaak, en uitgebreidheid 
van de schade zo gelijkend mogelijk zijn. Bij deze groep wordt dan 
onderzocht in welke mate bepaalde mentale functies verstoord zijn 
door het hersenletsel. Er worden ook vaak patiënten opgenomen die 
schade hebben op een andere locatie in het brein, het functioneren 
van deze twee groepen wordt dan vergeleken zodat de conclusies die 
de onderzoekers trekken specifiek zijn voor het locatie van de schade 
die ze bestuderen en niet voor schade aan het brein in het algemeen. 
Een andere benadering legt de nadruk op kennis over het cognitief func- 


tioneren. Hierbij wordt de groep patiënten gekozen op basis van bep- 


1 Het is nog niet geheel duidelijk wanneer we nu net van een module spreken, zie Fodor, 1985. 
2 We kunnen iets vergelijkbaar vaststellen bij het zelf, dat ook geconstitueerd wordt door een aan- 


tal neurale systemen die sterk op elkaar inwerken maar functioneel onafhankelijk zijn. 
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aalde gelijkaardige gedragsmatige symptomen, zonder eerst te kijken 
naar de locatie van de hersenschade. Als deze groep schade blijkt te 
hebben op een gelijkaardige locatie in het hersenweefsel, kunnen hier 
ook conclusies over het neurale correlaat aan verbonden worden. 

Nog volgens Banich en Compton (zo11) kunnen we belangrijke 
inzichten verkrijgen in de functionele structuur van het brein door 
patronen van cognitieve gebreken en cognitief intact gebleven functies 
te vergelijken over individuen met schade op verschillende locaties in 
het brein heen. Een veel gebruikte methode is die van de dubbele dis- 


tieve functies onafhankeli 
A double dissociation occurs 
nitive functions: one brain le 
not in Cognitive Function B, auses a disruption in Cog- 
rom such a pattern we can 
infer that the functions can be indepefté Ecause the viability of one cognitive 
function does not depend on theviabiltsroftheothker=(Bain en Compton, zo11). 


De lesion method heeft ons in het verleden al veel bijgebracht over de 
werking van het brein en mentaal functioneren en blijft zelfs vandaag 


de dag, ondanks de ontwikkeling van verfijnde hersenscantechnieken, 


schillende levens, wat de resultaten van het onderzoek in sterke mate 
kan beïnvloeden. Ook na het letsel wijkt hun levenswijze vaak sterk 
van elkaar af, doordat ze er op verschillende manier mee omgaan en 
op verschillende wijze worden opgevangen door hun sociale omgev- 
ing. Zelfs als we hier binnen de mate van het mogelijke rekening mee 
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houden en het zo veel mogelijk proberen te ondervangen, is er nog een 
andere mate van variabiliteit die nog minder onder controle te houden 
is. Aangezien we niet zoals bij dierenstudies de letsels zelf kunnen 
aanbrengen, moet er teruggevallen worden op natuurlijke letsels of let- 
sels die vanuit medische overwegingen zijn toegebracht. Deze letsels 
variëren enorm op vlak van locatie, oorzaak, en uitgebreidheid, wat de 
resultaten eveneens sterk kan beïnvloeden. 

Er is evenwel ook een voordeel aan deze variabiliteit verbonden, als we 
namelijk een relatie vinden tussen een letsel en een mentale functie, 
kunnen we er zeker van zijn dat die tamelijk robuust is. Inderdaad, als 
deze relatie stand kan houden ondanks alle bovengenoemde variabi- 
liteit, mogen we aannemen dat dit een zeer sterke relatie is. 

Een tweede probleem verbonden aan onderzoek bij patiënten met 
hersenschade, is dat we de functie die ondersteunt wordt door het bes- 
chadigde deel van het brein niet rechtstreeks kunnen observeren. Wat 
we kunnen observeren is hoe de rest van het brein functioneert wan- 
neer dat bepaald gebied ontbreekt. Hieruit leidt men dan de functie 
van dat gebied af, maar we mogen niet uit het oog verliezen dat daar 
zekere kanttekeningen bij geplaatst moeten worden. Zo kunnen we 
met deze methode enkel de gebieden van het brein identificeren die 
van cruciaal belang zijn voor een bepaalde functie. Het hele netwerk 
dat deze functie tot stand brengt kunnen we op deze manier niet direct 
afleiden. Daarnaast kan het zijn dat het gebied dat bij beschadiging 
voor het wegvallen van een bepaalde cognitieve functie zorgt, niet van 
cruciaal belang is voor de functie maar dat het een gebied is dat bep- 
aalde regio’s die moeten samenwerken voor het ondersteunen van die 
functie verbindt. Ook kan de bijdrage die een bepaald stuk hersen- 
weefsel levert aan een functie gemaskeerd worden doordat deze func- 
tie op meer dan één manier uitgevoerd kan worden, i.e. het brein kan 
gebruik maken van een alternatieve strategie. Dit kan leiden tot een 
onderschatting van de bijdrage die dat gebied levert aan die specifieke 
mentale functie. 


Een laatste aspect waar Banich en Compton op ingaan (2011) is dat het 
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onderzoek op twee manieren gedaan kan worden. Ten eerste kunnen 
we gebruik maken van case studies. Dit is het soort studie waarop ik mij 
het meeste zal beroepen in deze scriptie, dus het is van belang de even- 
tuele nadelen die hier aan verbonden kunnen zijn duidelijk te maken. 
Bij dit soort studies onderzoekt men een enkele persoon met een bep- 
aald hersenletsel zeer intensief door middel van verschillende neu- 
ropsychologische tests. Het nadeel van deze aanpak is dat men niet 
zeker kan zijn dat de conclusies die men uit het onderzoek trekt te gen- 
eraliseren zijn naar de populatie (zie ook Zurif, Gardner, en Brownell, 


met soortgelijke achtergro 
dat men hier loopt is dat 
zelden terug te vinden is 
tot misleidende interpretd 
men is volgens Banich en 
wat men in grote lijnen zou kun chrijven als een samenvoeg- 
ing van de sterktes van cdsestudiesernrsgrsep studies. — Is deze meth- 
ode ook nuttig voor onderzoek naar het zelf? Klein, Rozendal en Cos- 
mides (2002) gaan in hun paper dieper in op de specifieke meerwaarde 
die de neuropsychologische methode kan bieden bij onderzoek naar 


aald door inzicht te bieden in de cognitieve basis van zelfkennis. Hier 


inzicht in verwerven is onmogelijk als men zich louter concentreert 


participanten met intacte neurologische functies. 


1 Zoals we verder nog zullen zien kunnen we ons ook afvragen in welke mate bepaalde ziektebeel- 
den ons nog iets kunnen bijleren over het functioneren bij gezonde individuen. Soms zorgt een 
ziektebeeld voor een te zware verstoring om zich nog te kunnen lenen tot vergelijkingen. 
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De neuropsychologische benadering baseert zich op twee assumpties, 
namelijk 

(a) de complexe, cognitieve systemen zijn op te delen in functioneel 
isoleerbare componenten, die echter wel in interactie staan met elkaar 
en (b) de beste manier om deze systemen te begrijpen is door te kijken 
naar wat er gebeurt indien er een van deze componenten uitvalt als 
gevolg van hersenschade. Aangezien de verschillende componenten 
bij gezonde individuen zeer nauw samenwerken, is het moeilijk om de 
relatieve bijdrage tot een taak te bepalen. Als er echter een deel uitvalt, 
kunnen we kijken naar het effect dat hierdoor teweeg gebracht wordt 
op een bepaalde taak. Door de prestatie van individuen met hersen- 
schade te vergelijken met die van gezonde individuen, kunnen we 
bepalen wat de bijdrage is van de weggevallen component. Volgens de 
auteurs is het zelf nu net zo'n complex, cognitief systeem. Een neu- 
ropsychologische benadering zou ons dus meer inzicht moeten bieden 
in de werking en aard van dit systeem. In hun conclusie stellen ze dan 
ook: Our point is this: To understand what it means, cognitively, to have a ‘self; 
divide and conquer may be the best research strategy, and the fractionation pro- 
vided by neuropsychological data may provide the best database. (zoo2, p.128) 
Er moet eerst voor elke component een passend model gevonden kan 
worden. Daarna kunnen de verschillende componenten terug samen- 
gevoegd worden en kunnen we de interactie tussen die componenten 
bestuderen. Deze methode kan verhelderend zijn voor veel van de tot 
nog toe onopgeloste vragen en kan op lange termijn misschien het ont- 
staan van het unitair zelf in de fenomenale ervaring verklaren. Verder 
in deze thesis zal aan bod komen wat deze onderzoeksstrategie tot nu 


toe opgebracht heeft. 


III.2.D. TMS 

In het vorige onderdeel hebben we het gehad over enkele van de 
nadelen van onderzoek bij patiënten met hersenbeschadiging. Een 
van de grootste nadelen is dat de schade nooit zeer precies is en zelden 


exact overlapt met het gebied dat onderzocht wordt. Daarnaast moeten 
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we ook rekening houden met moderatie van bepaalde coping mecha- 
nismen, waarbij het brein zich aangepast heeft en bepaalde functies 
die normaal door het beschadigde gebied ondersteund werden overge- 
nomen door middel van een alternatieve strategie. 

Aan deze problemen kan men tegemoet komen met technieken die 
hersenactiviteit moduleren, zoals TMS (Transcranial Magentic Stimu- 
lation). Banich en Compton (2011) gaan in hun boek dieper in op de 
voor- en nadelen die deze techniek kan hebben, vooral bekeken als 
aanvulling op de lesion method. Bij TMS wordt gebruik gemaakt van 


een magnetisch veld dat de h in het onderliggende weef- 


om in plaats van coher- 
ente wijze gaan vuren. T erzameld hebben door 
middel van de lesion met onen dat een bepaald 
hersengebied een crucial epaalde mentale func- 
atiënten een vermoeden 
hebben gekregen dat een bepaaldSebred noodzakelijk is voor een wel- 
bepaalde mentale functiefkurmerwerwsopdit gebied 


toepassen en zien of de welbepaalde mentale functie volgens verwa- 
chting verstoord wordt. Op deze wijze kan ook uitgemaakt worden of 


voorlopig nog een broad-brush-stroke tool (Bain en Compton, 2011, p.79). 


Indien we dus via de lesion method bepaalde componenten heb- 
ben geïdentificeerd die een fundamentele rol spelen voor bepaalde 
aspecten van het zelf, kunnen we dit verder onderzoeken door deze 
gebieden selectief en zeer precies uit te schakelen. 
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IV. RESULTATEN 

Wat leveren deze benaderingen respectievelijk op bij onze zoektocht 
naar de aard van het zelf? In wat volgt zullen we eerst de bevinden uit 
de fenomenologie bespreken en vervolgens bekijken we wat men in de 


neuropsychologie ontdekt heeft. 


IV.1. FENOMENOLOGIE 

MEERWAARDE FENOMENOLOGIE 

Welke vorderingen zijn er geboekt bij fenomenologisch onderzoek naar 
het zelf? De fenomenologische insteek biedt bepaalde veelbelovende 
perspectieven indien we geïnteresseerd zijn in het onderzoeken van 
de aard van het zelf. In de introductie van zijn boek gaat Zahavi (2005, 
p-1-11) specifiek in op de unieke meerwaarde die we van het fenome- 
nologie kunnen verwachten. Volgens Zahavi hebben we, indien we het 
zelf willen onderzoeken, voor alles nood aan een duidelijke beschrijv- 
ing van wat we hierbij juist onderzoeken. Zoals reeds een aantal keren 
vermeld is, bestaat over het zelf als concept momenteel geen eensgez- 
indheid over hoe men het moet beschrijven. Binnen disciplines en 
over verschillende disciplines heen worden we geconfronteerd met 
een veelheid aan invullingen van het concept. 

Er is dringend nood aan verheldering op dit vlak, waarbij men 
duidelijk aangeeft in welke relatie al deze verschillende invullingen tot 
elkaar staan. Bovendien worden we bij gerelateerde concepten zoals 
bewustzijn, zelfbewustzijn, eerste- persoon perspectief, … met het- 
zelfde probleem geconfronteerd. Aangezien we niet tot een heldere 
bepaling van het zelf kunnen komen zonder een helder begrip van en 
inzicht in deze concepten, moeten ze ook elk apart helder gedefinieerd 
worden. Voor men hier duidelijkheid over schept, kan men moeilijk 
de respectievelijke verdiensten van de verschillende theorieën over 
het zelf tegen elkaar afwegen. Zo stelt Strawson (2000, p.40) eveneens 
dat we eerst moeten achterhalen wat een zelf zou moeten zijn, voor 
we metafysische vragen omtrent het al dan niet bestaan ervan kun- 


nen proberen te beantwoorden. Om te achterhalen wat de aard van het 
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zelf is, kunnen we volgens deze auteur het best de zelf-ervaring, i.e. de 
wijze waarop we een zelf tegenkomen in onze verschillende ervarin- 
gen in de werkelijkheid, bestuderen. De zelf-ervaring is hetgene de 
aanleiding geeft tot het stellen van vragen over het zelf doordat ze ons 
een levendig beeld biedt dat er zoiets als een zelf bestaat. 

We moeten onderzoeken wat de relatie is tussen bewustzijn, ervar- 
ing, zelfbewustzijn, en het zelf, waarbij deze termen elk apart duidelijk 
gedefinieerd moeten worden. Vragen die we ons dan kunnen stellen 
zijn bijvoorbeeld of ervaringen altijd ervaringen voor iemand zijn, i.e. 
het zelf. Volgens Zahavi 


en niet in isolatie onder- 


en komen, moeten we 


z en zelfbewustzijn te 


omdat haar methodes specifiek op de@plicitatie en analyse van deze 


concepten gericht zijn. Heeweldezerdisciplinenog te vaak met enige 


argwaan wordt benaderd door veel cognitieve wetenschappers en ana- 
lytisch geschoolde filosofen (vaak door een te simplistische interpre- 


zelf reductionistisch te verklaren, moeten we ons er eerst van verge- 


wissen dat we een duidelijk beeld hebben van het fenomeen of pro- 
ces dat we willen reduceren. We hebben een wetenschappelijke bena- 
dering van deze subjectiviteit nodig om de relatie tussen het brein en 
bewustzijn correct te kunnen onderzoeken. Indien men zich als doel 
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stelt bewustzijn op een reductionistische wijze verklaren vanuit pro- 
cessen in het brein, moeten men de entiteit die men wil reduceren op 
een juiste wijze verstaan (Nagel, 1974). 

Nog volgens Zahavi (zo05) bestaat de concrete bijdrage die de fenom- 
enologie ons kan leveren uit meer dan enkel een opsomming van 
gegevens die men op deze manier vergaart heeft. De fenomenologie 
legt via analyses de problemen bloot die we moeten oplossen indien 
we de ware complexiteit van fenomenen als het bewustzijn, het zelf- 
bewustzijn, het eerste-persoon perspectief etc. willen begrijpen. Ze 
gaat het obstakel van de subjectiviteit niet uit de weg bij de analyse. 
Daarenboven voorziet ze een conceptueel kader waarin we subjectiv- 
iteit kunnen onderzoeken, iets wat vaak ontbreekt bij modellen uit de 
cognitieve wetenschappen. Aangezien fenomenologen altijd al bezig 
geweest zijn met deze en aanverwante problemen — problemen die 
allemaal ook direct of indirect het vraagstuk van het zelf raken — zou 
het contraproductief zijn om de fenomenologie links te laten liggen bij 
cognitief- wetenschappelijk onderzoek. 

Onderzoek naar het zelf kan profiteren van inzichten die we bij de 
fenomenologie vinden. Langs de andere kant moeten fenomenolo- 
gen zelf ook vaker in dialoog treden met contemporaine onderzoekers 
in andere disciplines om niet aan relevantie te verliezen. De grootste 
zwakte van fenomenologen is volgens Zahavi dat ze zich te veel bezig- 
houden met — en zich misschien blind staren op — exegese.16 Hoewel 
dit tot interessante bevindingen geleid heeft en er vermoedelijk nog 
interessante analyses uit kunnen voortkomen, moet men hier iets meer 
afstand van durven nemen. De technologieën en empirische bevin- 
dingen van vandaag de dag zijn niet altijd verzoenbaar met de ideeën 
die men er in de vorige eeuw op nahield. 

Contemporaine fenomenologen moeten durven om voorbijgestreefde 
visies los te laten en zich meer mengen met empirisch onderzoek. Zoals 
verderop beargumenteerd zal worden, komen we het verst indien we 


het vraagstuk van het zelf benaderen vanuit een geïntegreerde visie. 
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TERMINOLOGIE EN STRUCTUUR 

De fenomenologie staat erom bekend dat ze heel genuanceerd omgaat 
met de begrippen die ze gebruikt. Dit heeft ertoe geleid dat bepaalde 
begrippen zeer specifiek worden ingevuld en we ze dus niet zo maar 
op de alledaagse wijze kunnen interpreteren. Bovendien maken veel 
fenomenologen gebruik van nieuwe termen, die speciaal voor hun 
analyses ontworpen zijn. Ik heb geprobeerd om de concepten in de 
verschillende analyses in de mate van het mogelijke uit elkaar te 
houden, maar aangezien ze allemaal van elkaar afhankelijk zijn en 


16 Zahavi (2005) maakt k ook met momenten 


schuldig aan. Hij gaat so pecten die van secun- 
dair belang zijn voor de i 
het boek aan de vraag of F 
Untersuchungen (1900-1901) ve 'an zijn latere visie, en of zijn 
visie op zelfbewustzijn núralderrmiersgeïnterpreteerd moet worden als 


een subject-object structuur. Hoewel dit zeker interessant is, is het niet 
noodzakelijk voor de presentatie van de verschillende theorieën. Het 


valt hier misschien 


We beginnen met een fenomenologische analyse van het bewustzijn 
en de fenomenaliteit. Deze analyse kan niet gebeuren zonder ook te 
analyseren wat ervaring is en hoe objecten ervaren kunnen worden. 
Dit zal in een tweede stap besproken worden. Er zal hier enige nadruk 
gelegd worden op het eerste-persoon perspectief en de ‘mineness’ van 
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de ervaring. In een derde stap bespreken we het zelfbewustzijn vanuit 
de analyse van ervaring, vanuit de constatatie dat ervaringen altijd voor 
iemand gegeven zijn en er bijgevolg een impliciet zelfbewustzijn in 
meespeelt. Op basis van de analyse van het zelfbewustzijn zullen ten- 
slotte we komen tot de bepaling een minimale notie van het zelf. Het is 
deze minimale notie die in wat volgt afgewogen zal worden tegen bep- 
aalde claims over het zelf vanuit de neuropsychologie. Ik heb voor deze 
minimale notie geopteerd omdat dit de meest aangewezen notie is om 
de noodzakelijke en voldoende voorwaarde om van een zelf te spreken 
te bepalen. We kunnen dan vaststellen of bepaalde neuropsychologis- 
che aandoeningen een invloed hebben op deze voorwaarden. Dat is 
evenwel iets dat zal moeten wachten tot in de discussie, hier bespreken 


we eerst de fenomenologische analyse van het bewustzijn. 


IV.L.A. BEWUSTZIJN — Bewustzijn bij Husserl 

Wat moeten we verstaan onder bewustzijn binnen de fenomenolo- 
gie? De analyse van het bewustzijn is een zeer belangrijk onderdeel 
van de fenomenologie omdat hierbij de fenomenologie zelf op spel 
staat, ie. het kunnen analyseren van het bewustzijn (via de bewuste 
ervaring) is de mogelijkheidsvoorwaarde van de fenomenologie als 
wetenschap. Het is eveneens in het bewustzijn dat eender welk ander 
fenomeen verschijnt, dus een analyse van het bewustzijn moet vooraf 
gaan aan eender welke andere analyse. Hoe dit het best gedaan wordt 
is een punt van twist geweest dat heeft geleid tot twee verschillende 
vormen van fenomenologie, de reflectieve (Husserl) en de hermeneu- 
tische (Heidegger), zoals we al gezien hebben in het hoofdstuk over de 
fenomenologische methode. 

Zahavi (2005, pp.31-48) bespreekt het fenomenologische bewustzijn 
zoals we het bij Husserl vinden. Volgens Husserl (1900-1901) zijn er drie 
grote kwesties die in verband met het bewustzijn onderzocht moeten 
worden. Ten eerste is er de vraag naar de eenheid van de bewustzi- 
jnsstroom, wat hij het fenomenale ego noemt. Daarnaast is er ook de 


kwestie van het zelfbewustzijn, wat voor de doeleinden van deze scrip- 
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tie de belangrijkste analyse is. Hierbij staat de vraag centraal hoe de 
bewustzijnsstroom zich bewust wordt van zichzelf. Hier wordt later op 
ingegaan, de enige aanzet kan hier al gegeven worden op basis van het 
werk van Husserl. De derde kwestie draait rond intentionaliteit. 

De eerste kwestie. Hoewel hij een non-egologische theorie voorstaat, 
gebruikt hij bij de analyse van de bewustzijnsstroom toch de term ego. We 
gaan later in op het verschil tussen een egologische en non-egologis- 
che theorie, nu volstaat dat Husserl (1900-1901) meende dat we in de 
ervaring zelf geen ego als pure identiteitspool tegenkomen. We kun- 


alde manier toch over een 


nen volgens Husserl evenwe 


jke eigenschappen zoals peschrijven. Dit is een 


ego dat we in termen varish e constructie zouden 


ervaringen. Het ego is in"dezesberekenisdusiet iets dat buiten de 
ervaring of onafhankelijk ervan bestaat — in overeenstemming met zijn 
non- egologisch standpunt. Het is dit ego dat Husserl gebruikt om het 
bewustzijn te analyseren. 


dieervaring=Wezoudermetanderewoorderhetwzelfdeontdekkerbij 
een analyse van de ervaring zoals we die terugvinden bij mens, dier, of 
buitenaardse wezen, omdat wat we ontdekken losstaat van bij wat voor 
soort wezen de ervaring zich manifesteert. Er bestaat dus volgens Hus- 
serl een soort van empirisch onafhankelijke essentie van de ervaring. 
De bewustzijnsstroom vormt een geheel, en dit geheel duiden we aan 


283 


met het ego. Zoals gezegd is het ego niet iets dat buiten deze stroom 
staat. Het ego is het resultaat van deze unificatie, en kan er dus niet aan 
vooraf gaan of er de voorwaarde voor zijn. 

Husserl (1900-1901) beargumenteert deze stelling verder door op te 
merken dat we, wanneer we iets aan het ervaren zijn zonder ons inten- 
tioneel op die ervaring te richten, we geen ego tegenkomen. We worden 
als het ware geabsorbeerd door de ervaring zelf, zonder dat daar een 
ego aan te pas hoeft te komen. Het is enkel in de reflectie dat we dit ego 
ontdekken, het maakt dus strictu sensu geen deel uit van de ervaring 
op het moment dat die wordt doorleeft. 

Deze korte uitweiding over het ego als bewustzijnsstroom volstaat voor 
onze doeleinden. Interessanter binnen de context van deze scriptie is 
hoe dit bewustzijn in relatie staat tot zelfbewustzijn. Het is namelijk in 
het zelfbewustzijn dat we het zelf op het oog kunnen komen. Voor we 
daartoe komen moeten echter nog een aantal andere aspecten van het 
bewustzijn besproken worden, te beginnen met het concept fenome- 
naliteit. Dit concept kan gezien worden als de link tussen bewustzijn 
en ervaring, i.e. als een uitwerking van hoe ervaringen in het bewustzijn 


verschijnen. 


FENOMENALITEIT 

Volgens Parnas en Sass (zo11) is de notie van de fenomenaliteit dicht 
verwant aan de notie van het bewustzijn, indien bewustzijn begrepen 
wordt als een ontologisch domein. Wat ze hiermee willen zeggen is 
dat fenomenaliteit de dimensie is waarbinnen verschijningen kunnen 
plaatsvinden en daadwerkelijk plaatsvinden. 

Fenomenaliteit verwijst naar de specifieke gegevenheid van het 
gegevene of verschijnende, het feit dat iets zichzelf kan manifesteren in het 
bewustzijn. Fenomenaliteit is het medium dat de voorwaarde vormt voor 
eender welke fenomenale structuur, i.e. voor eender welke ervaring. 
We zijn ons in onze dagelijkse omgang met de werkelijkheid niet 
bewust van de dimensie van fenomenaliteit omdat ze als omnipres- 


ent medium onzichtbaar blijft, ze zit als het ware verborgen achter haar 
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FENOMENALITEIT 

eigen vanzelfsprekendheid. We zijn ons er evenwel op een bepaalde 
manier altijd bewust van simpelweg omdat objecten aan ons (kunnen) 
verschijnen, maar dit bewustzijn blijft doorgaans impliciet. 

Fenomenaliteit is niets dat bijkomend aan een verschijning wordt toe- 
gevoegd, net zoals het basale zelfbewustzijn bij een ervaring dat niet 
is. Ze schijnt door en in de verschijning, het wordt gemanifesteerd 
door het ‘daar-zijn’ van het object. De fenomenaliteit is de mogelijk- 
heidsvoorwaarde voor het feit dat het object daar kan zijn voor ons, 
d.w.z. het is niet iets dat er los of onafhankelijk van bestaat 


Belangrijk bij de fenomenali voor komt in graden van 


intensiteit, waarbij de ma ijn van ons bewustzijn 


binnendringt in onze e objecten varieert. In 
momenten van reflectie 4 st van de fenomenal- 
iteit dan op momenten wa pgaan in het object van 


de ervaring. 


IV.1.B. ERVARING be 


Wat al een paar keer aan bod is gekomen is dat fenomenologen de 


ervaring zoals ze gegeven is in het bewustzijn analyseren. Aangezien 


we in de ervaring het zelf tegenkomen, moeten we de resultaten van 


subject kunnen we niet van ervaring spreken. 

Deze visie op ervaring wordt de Experience/Experiencer Thesis genoemd. 
Dit is een thesis die we kunnen postuleren zonder ons aan een bep- 
aalde metafysica te binden, iets dat noodzakelijk waar is om van ervar- 
ing te kunnen spreken, ie. onafhankelijk van welke metafysische 
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assumpties men heeft, het blijft een noodzakelijk ware uitspraak en 
wordt er niet door beïnvloed. 

Hoewel Strawson (2011) deze argumentatie gebruikt om via de ervaring 
het ‘minimal subject’ te definiëren, kunnen we hier ook gebruik van 
maken om iets over de ervaring zelf te zeggen. Ervaring bestaat nooit 
los van iemand die het ervaart, en is 

dus altijd subjectief. Het is net deze fundamentele eigenschap van de 
ervaring die ons toestaat om iets over de aard van het zelf te leren wan- 
neer we vertrekken van een analyse van er ervaring, zoals ze gegeven 


is aan een zelf. 


NON-EGOLOGISCHE UITDAGING 

Wat Strawson (zo11) hier stelt raakt de kern van de non-egologische 
uitdaging. We gaan er hier dus even dieper op in. Indien we namelijk 
een non-egologische theorie zouden aanhangen, kunnen we niet meer 
gebruik maken van het zelf als experiëntiële dimensie. Het is dus van 
belang dat we duidelijk wat deze uitdaging juist inhoudt. 

Discussies rond deze theorieën worden bemoeilijkt doordat men soms 
geen onderscheid maakt tussen verschillende invullingen van het ego. 
Of men gebruik maakt van de notie van het ego als pure identiteit 
spool of van de notie van het pre- reflectieve, impliciete zelfbewustzijn 
is evenwel van groot belang indien men een positie inneemt in de 
non-egologische uitdaging. We vinden een uiteenzetting van de deze 
uitdaging bij Zahavi (2005, pp.99-102) en ik zal mij daar op baseren. 
Volgens een egologische theorie bestaat het ervaren van een object uit 
drie componenten. Ten eerste is er het object van de ervaring, bijvoor- 
beeld een film. Daarnaast is er ook de ervaring zelf, in ons voorbeeld 
het bekijken van de film. Tenslotte is er bij het ervaren ook een subject 
van ervaring, hier ik die naar de film kijk. In elke ervaring zit noodzake- 
lijkerwijs een subject van ervaring. 

Volgens een non-egologische theorie daarentegen, bestaat niet elke 
ervaring voor een bepaald subject. Ervaringen zijn zonder ego. Vol- 
gens deze theorie zijn ervaringen anonieme mentale gebeurtenissen 
die simpelweg plaatsvinden, zonder dat daar noodzakelijkerwijs een 
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ego bij aan te pas hoeft te komen. Minimaal zelfbewustzijn moet bin- 
nen deze benadering begrepen worden als de bekendheid /vertrouwd- 
heid die het bewustzijn met zichzelf heeft en niet als het bewustzijn 
van een ervarend zelf. Dit is het absolute tegengestelde van theorieën 
die beweren dat ervaring niet kan bestaan zonder een subject dat de 
ervaring ervaart. 

Doorheen de geschiedenis hebben de non-egologische theorieën kun- 
nen rekenen op heel wat steun. Hume (1888) bijvoorbeeld, was aan- 
hanger van een non- egologische theorie van het bewustzijn. Hij stelde 


is, we geen zelf zullen 
een product van reflec- 
Nietschze (1880), die 


werk een non- egologische theoffevart het bewustzijn verdedigt. We 
hebben dit al aangeraakt bijonze bespreking van het bewustzijn, maar 
kunnen er hier iets dieper op ingaan. 

Husserl (1900-1901) stelt dat er geen ego als pure identiteitspool dat 
gemeenschappelijk is aan alle ervaringe 


n en voor eenheid zorgt in het 


alstrifteerersynthenserenderindivdaaliserend principe Debijdrage varen 


ego is overbodig en het bestaan ervan moet dus niet aangenomen worden. 
Bovendien vinden we zoals reeds gesteld bij een correcte fenomenolo- 
gische analyse ook geen ego. Zolang we opgaan in een ervaring, zolang 
we ze doorleven, verschijnt er geen ego. Dit ego verschijnt enkel als we 
een objectiverende houding aannemen ten opzichte van deze ervar- 
ing, met andere woorden in de reflectie achteraf. Het ego is hier tege- 
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lijk een object van reflectie en het subject dat deze reflectie initieert. 
Het ego wordt benaderd als ware het een ego van een ander persoon, 
omdat we het objectiveren. Het ego als object verliest de persoonlijk betrekking 
die het subject wel heeft. Het is in die zin dat we de transcendentie van het 
ego bij Sartre moeten begrijpen. 

Deze vormen van fenomenologisch zelf-scepticisme, waarbij het zelf niet 
benaderd wordt vanuit zijn experiëntiële realiteit maar als een linguïs- 
tisch construct of als een product van reflectie, vinden volgens Zahavi 
(2005) hun tegenhanger bij neurowetenschappers en filosofen. Of iets 
werkelijk bestaat of niet is bij deze denkers niet afhankelijk van ver- 
schijning of ervaring, maar of het past in ons wetenschappelijk wereld- 
beeld en dus te staven is volgens de methodes van de exacte weten- 
schappen. Je zou dit neuroscepticisme kunnen noemen. 

Metzinger geeft in Being No One (2003) een representationalistische en 
functionalistische analyse van wat het bewust ervaren eerste-persoon 
perspectief is, d.w.z. we representeren een eerste-persoon perspectief 
om te interageren met de werkelijkheid. Deze representatie heeft even- 
wel geen zijnsstatus. Zijn conclusie is dat er geen zelven bestaan in de 
wereld. Het zelf is een representationeel construct, een eigenschap van 
complexe representationele processen. Sommige organismen beschik- 
ken wel over zelf-modellen, maar dit zijn strictu sensu geen zelven. 
Het zijn slechts complexe breintoestanden. Deze breintoestanden zijn 
informatieverwerkende systemen die een zelfmodel generen, maar dit 
model mogen we volgens Metzinger niet verwarren met de realiteit. 
Churchland brengt hier evenwel tegen in dat we hier niet uit mogen 
concluderen dat het zelf niet bestaat: The brain makes us think that we have 
a self. Does that mean that the self I think I am is not real? No, it is as real as any 
activity of the brain. It does mean, however, that one's self is not an ethereal bit of 
‘soul stuff. (Churchland, 2002, p.124) 

Het probleem met al deze sceptische visies is volgens Zahavi (2005) 
dat ze doorgaans een eerder eng concept van het zelf hanteren, bijvoor- 
beeld als een van de ervaring onafhankelijke entiteit of als een onver- 


anderlijk iets. Dit enge concept wordt dan vervolgens bekritiseerd. 
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Nadat ze beargumenteren dat hun concept van het zelf niet bestaat/ 
kan bestaan, concluderen ze dat er niet zoiets bestaat/kan bestaan als 
een zelf. Dit is echter op basis van wat ze presenteren aan argumen- 
tatie een te sterke conclusie, aangezien er andere invullingen van het 
concept bestaan die onaangeroerd blijven door de weerlegging van 
hun invulling van het concept. 

Bovendien zijn de visie op het zelf als subjectiviteit en de andere visies 
op het zelf niet noodzakelijkerwijs incompatibel, integendeel. Men zou 
kunnen stellen dat het zelf als subjectiviteit een mogelijkheidsvoor- 
et zelf. Zonder het zelf als 


den van zoiets als het 


waarde vormt voor de andere 


zelf als pure identiteitspogl of ief construct. De visie 
ritieken niet geraakt. 
en is het zelf als pure 
we het onderscheid tus- 
sen het ego en het zelf dat Sartre ater werk maakte bekijken. 
Hierbij is het ego hetgerie=wammerrefleetie=verschijnt, maar eigenlijk 
niet aanwezig is in de ervaring. Het zelf daarentegen is het impliciete, 
pre- reflectieve zelfbewustzijn dat een intrinsiek, constituerend onder- 


deel vormt van de ervaring zelf. 


DE 
Zahavi (2005, pp.116-132) gaat uitgebreid in op de relatie tussen ervarin- 
gen en het eerste-persoon perspectief. Om deze relatie goed te begri- 
jpen, moeten we eerst analyseren hoe ervaringen gegeven zijn. 
Ervaringen hebben een subjectief ‘aanvoelen’, een soort van kwaliteit 
van ‘what-it's-likeness’ of hoe het voelt om deze ervaringen te heb- 
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ben, zoals Strawson (2011) het ook stelde. Deze kwaliteit treffen we niet 
enkel aan bij sensoriële of emotionele toestanden, maar ook bij andere 
bewuste toestanden. Bij sensoriële of emotionele toestanden is het 
vanzelfsprekend dat we deze kwaliteit aantreffen. Gewaarwordingen, 
e.g. iets proeven, en gevoelens, e.g. verdriet, voelen altijd op een bep- 
aalde manier aan. Bij andere bewuste toestanden zoals abstracte over- 
tuigingen is dit evenwel minder evident. Husserl (1900-1901) stelt dat 
alle bewuste gedachten experiëntiële kwaliteiten hebben. Om dit hard 
te maken maakte hij een aantal onderscheidingen. 

Een eerste onderscheid heeft betrekking op de intentionele ervaring. 
Volgens Husserl bestaat elke intentionele ervaring uit twee verschil- 
lende maar onscheidbare momenten. Ten eerste is ze een ervaring van 
een bepaald type, zoals denken, willen, hopen, … Dit is de intentionele 
kwaliteit van de ervaring. Elke intentionele ervaring is bovendien geri- 
cht op iets. Deze component is de intentionele materie. Dezelfde inten- 
tionele kwaliteit kan met verschillende soorten intentionele materie 
gecombineerd worden, en dezelfde intentionele materie kan met ver- 
schillende soorten intentionele kwaliteiten gecombineerd worden. 
Al deze verschillen zijn bovendien experientiële verschillen. Hoe het 
voelt om in de ene intentionele toestand te zijn verschilt van hoe het 
voelt om in de andere intentionele toestand te zijn, dit geldt zowel voor 
de intentionele kwaliteit als de intentionele materie. Op basis daarvan 
concludeert hij dat er een experiëntieel verschil bestaat tussen deze 
toestanden. Zo bestaat er een experiëntieel verschil tussen een vrezen 
dat iets gebeurt en verwachten dat exact hetzelfde gebeurt, net zoals 
er een experiëntieel verschil bestaat tussen vrezen dat gebeurtenis X 
plaatsvindt en vrezen dat gebeurtenis v plaatsvindt. 

We kunnen dit experiëntieel verschil verder uitwerken als we kijken 
naar hoe objecten gegeven zijn. Volgens Husserl kan een en hetzelfde 
intentionele object op verschillende manieren gegeven zijn. Dit geldt 
nietenkel voorspatio-temporele objecten, zoals bijvoorbeeld een huis of 
een stoel, maar ook voor ideële en categorische objecten, zoals bijvoor- 
beeld de stelling van Pythagoras of de evolutietheorie. Bij spatio-tem- 
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porele objecten kan bijvoorbeeld het perspectief dat we hebben op ver- 
schillende manieren gegeven zijn, maar eveneens de manier waarop 
deze objecten gegeven zijn, i.e. via perceptie, herinnering, verbeelding, 
… Ideële en categorische objecten kunnen ook op experiëntieel ver- 
schillende wijze gegeven zijn. Zo is er een experiëntieel verschil tus- 
sen iets (grondig) begrijpen en iets slechts oppervlakkig of niet begri- 
jpen. Dit kunnen we duidelijk maken via een voorbeeld van Strawson 
(1994). Stel dat er twee personen zijn, waarbij de ene enkel Engels ver- 
staat en de andere enkel Frans. Deze beide personen luisteren naar 


exact dezelfde informatie 
ing bestaat tussen hen be 
ervaring van het begrijpe 
is. Strawson verwoordt hef 


and independently of any accompanif any of the sensory-modality-based 
modes of imagination or mertalrepresentationispart of experience, part of the 


flesh or content of experience, and hence, trivially, part of the qualitative character 
of experience. (Strawson, 1994, p.12) 


eerste-persoon gegevenheid van ervaringen. 


Zahavi (zo05) bespreekt eveneens de eerste-persoon gegevenheid van 
ervaringen, i.e. dat een ervaring altijd een ervaring voor mij is. Het is 
belangrijk dat we hierbij goed begrijpen wat bedoeld wordt wanneer 
men vraagt naar een beschrijving van hoe de kwaliteit van een ervaring 
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voelt voor mij. Men vraagt hier naar de experiëntiële eigenschappen 
van het object, i.e. de eigenschappen van de ervaring van het object, en 
niet naar wereldlijke eigenschappen van het object. Er bestaat volgens 
een aantal fenomenologen een zeer subtiel onderscheid tussen deze 
beide. De kwaliteiten van onze ervaring van een object moeten, indien 
ze er onderscheidbaar van zijn, iets zijn boven en voorbij de kwaliteit 
van het intentionele object zelf. Als we Zahavi (2005) volgen en het 
voorbeeld van een stuk rode stof nemen, is het rood van dat stuk stof 
een wereldlijke eigenschap van het object (de stof). De experiëntiële 
eigenschap van de ervaring van dat stuk stof is dus niet rood. Het stuk 
stof is rood, maar mijn waarneming van dat stuk stof niet. We zouden 
als voorbeeld ook de smaak van koffie kunnen nemen. Als men vraagt 
naar de ervaring van het proeven van die koffie, is het niet vanzelf- 
sprekend om op iets anders te wijzen dan net op de smaak van die kof- 
fie. Maar de smaak van die koffie is een eigenschap van die koffie zelf, 
niet van het proeven van die koffie. We kunnen dit op conceptueel vlak 
wel onderscheiden, maar in de praktijk is dit geen evidentie. 

Gezien dit onderscheid in de praktijk moeilijk vol te houden lijkt, heb- 
ben sommige filosofen geopteerd voor een intentionalistische inter- 
pretatie van fenomenale eigenschappen. Wanneer we proberen te 
expliciteren wat de intrinsieke eigenschappen van een ervaring zijn, 
bespreken we uiteindelijk altijd de eigenschappen van hetgene waar- 
van die specifieke ervaring is, e.g. de smaak van koffie. De intentionele 
eigenschappen vallen in deze visie samen met de experiëntiële eigen- 
schappen. Volgens deze fenomenologen bestaan de kwalitatieve 
eigenschappen van de ervaring uit niets meer dan de kwalitatieve 
eigenschappen die we aan de objecten toeschrijven. Verschillen in de 
experiëntiële eigenschappen zijn dus intentionele verschillen, i.e. ver- 
schillen in de representatie van de objecten. Het fenomenale karak- 
ter van ervaring wordt tot stand gebracht door een representatie van de 
wereld buiten deze ervaring. Sommige fenomenologen spreken in ver- 
band hiermee over de presentatie van de objecten in plaats van over 


representatie. We ervaren niet de kwaliteiten van mentale objecten die 
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we representeren, maar de kwaliteiten van de objecten zelf die door de 
ervaring gepresenteerd worden. 

Zahavi (2005) is het evenwel niet eens met deze intentionalistische 
interpretatie. Volgens hem mogen we het onderscheid tussen de eigen- 
schappen van de objecten en de eigenschappen van de ervaring niet 
zomaar laten vallen. Husserl ging in een van zijn werken ook dieper 
in op deze kwestie (1913). Hij werkt daar het onderscheid tussen vra- 
gen naar de eigenschap die het object ervaren wordt te hebben (hoe 
lijkt het object voor de waarnemer) en vragen naar de eigenschap van 


dlijke eigenschappen, 
enschappen. 


schijnend op een bepaalde wijze. We k ons niet bewust zijn van een 


object zonder ons bewusttezijnvanrdeerveting waardoor dit object 


tevoorschijn wordt gebracht. 
Zonder de aanwezigheid van het bewustzijn bij de ervaring verschi- 


jnt het object niet. Ervaringen zelf zijn geen objecten, maar verschaf- 


gegevenheid maakt de ervaringen subjectief. 

Nu kunnen we terugkomen op de kleur van het stuk rode stof. De 
roodheid van de stof is een wereldlijke eigenschap, maar de eerste-per- 
soon gegevenheid van de waarneming van die roodheid is dat niet. De 
experiëntiële dimensie draait rond dit tweede aspect. 
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Samengevat heeft de vraag hoe iets voelt dus twee kanten: hoe het 
object voelt voor het subject en hoe de ervaring van het object voelt 
voor het subject. Deze twee kanten kunnen conceptueel onderschei- 
den worden, maar ze kunnen niet gescheiden worden. Een eerste-per- 
soon perspectief draait dus niet uitsluitend rond het soort toegang dat 
een subject tot de ervaring heeft. Toegang tot objecten in de gemeen- 
schappelijke wereld, i.e. de wereld van wereldlijke objecten, is onaf- 
hankelijk van een eerste-persoon perspectief. Ervaringen daarentegen 
zijn op een unieke manier toegankelijk vanuit het eerste-persoon per- 
spectief dat ze zelf helpen constitueren. 

Gegevenheid, ie. het feit dat objecten voor ons bewustzijn verschij- 
nen en kunnen verschijnen, heeft te maken met een eerste-persoon 
perspectief. Er bestaat niet zoiets als een puur derde-persoon perspec- 
tief, een ‘view from nowhere’ is niet mogelijk volgens de fenomenol- 
ogie, zoals reeds gezegd in het hoofdstuk rond de fenomenologische 
methode. Ervaren vanuit het derde-persoon perspectief is ook ervaren 
en er zal dus altijd een eerste-persoon perspectief mee gemoeid zijn. 
Parnas en Sass (2011) gaan in een artikel in op het eerste-persoon per- 
spectief. Het eerste-persoon perspectief is de manier waarop we toe- 
gang hebben tot de wereld. Dit komt doordat onze ervaringen enkel in 
de eerste-persoon gegeven kunnen zijn. 

Bij het voorbeeld van een visuele waarneming, kunnen we stellen dat 
deze waarneming altijd gegeven is aan mij. Ervaring kan niet bestaan 
zonder een subject dat de ervaring ervaart. Het eerste-persoon per- 
spectief zelf is evenwel nooit aan mij gegeven als een object waarop ik 
mijn aandacht kan richten terwijl ik in dit eerste-persoon perspectief 
objecten waarneem. Een subject kan nooit gegeven zijn als zijn eigen 
object. Als we het subject willen objectiveren komen we altijd een stap 
te laat. We kunnen het objectiveren op intellectuele wijze en verbaal 
beschrijven als het centrum van mijn voorbije gedachten en percepties 
dat deze veelheid aan gedachten en percepties bindt, hierbij moeten 
we het eerste-persoon perspectief noodzakelijkerwijs laten vallen. Ons 


gevoel van het zijn van een subject is intrinsiek ongrijpbaar. 
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De paradox waar we hier mee geconfronteerd worden is dat het zelf 
ogenschijnlijk niet kan bestaan zonder een bepaalde vorm van zelf- 
bewustzijn, terwijl het toch incompatibel is met bepaalde vormen van 
zelfbewustzijn. Men kan hier op verschillende manieren mee omgaan. 
Een bepaalde visie, die geassocieerd wordt met Kantiaanse wijze van 
denken, stelt dat het eerste-persoon perspectief een pure transcen- 
dentale vorm is, een structurele basis van ervaring die geen directe, 
fenomenale aanwezigheid heeft. Albahari (2006) stelt voor om hier een 
onderscheid te maken tussen perspectivistisch bezit hebben van een 


a intrinsieke manier van 
gegevenheid van alle erva e voor mij zijn, i.e. wat 
we aanduiden met het eé ief. Dit blijft een puur 
structurele vorm. Persoon plex en duidt op een 
identificatie met bepaalde ‚die op die manier de 
mijne worden. 
Parnas en Sass (2011) argumenteren=tegen=deze opvatting van het 
eerste- persoon perspectief. Voor hen kan dit niet enkel een vorm zijn. 
Ervaring bevat volgens hen een zeker fenomenaal gevoel. De ‘for-me- 


ness’ die we in de ervaring tegenkomen heeft een zekere substantial- 


ERVARING IS ALTIJD MIJN ERVARING: ‘MINENESS' 


Weer bij Zahavi (2005, pp.116-132) vinden we een explicitatie hoe een 
ervaring altijd aan mij gegeven is. Ondanks de grote verschillen in de 
wijze waarin ervaringen aan ons gegeven zijn (perceptie, verbeelding), 
zijn er ook gelijkenissen over ervaringen heen. Een van de dingen die ze 
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gemeenschappelijk hebben is de kwaliteit'‘mineness. Ervaringen worden 
gekenmerkt door een eerste-persoon gegevenheid die ze onmiddellijk 
karakteriseert als van mij. Als ik mij bewust ben van pijn, een herin- 
nering, etc. vanuit het eerste-persoon perspectief, dan is deze ervaring 
onmiddellijk en non-inferentieel van mij, i.e. ik moet geen deductieve 
stappen meer ondernemen om tot deze conclusie te komen, het is zelfs 
geen conclusie die ik moet maken. Ik kan mij niet vergissen in van wie 
die ervaring is. Dit is niet afhankelijk van iets buiten de ervaring, maar 
van de gegevenheid van de ervaring zelf. Er hoeft geen bijkomende 
ervaring aan te pas te komen om die ‘mineness’ te constitueren, ze 
bevindt zich al in de ervaring zelf, is er intrinsiek met meegegeven. lets 
wordt ervaren als mijn ervaring, of het wordt niet ervaren. 

De aandacht is evenwel niet gericht op de ‘mineness’, het is eerder een 
soort van subtiele aanwezigheid op de achtergrond. We zouden hier het 
onderscheid van Husserl (1900-1901) tussen Wahrnehmen en Erleben 
kunnen aanhalen, waarbij het eerste slaat op een vorm van bewustzijn 
met een subject-object structuur, terwijl tweede het bewustzijn is zoals 
ze de ervaring pre-reflectief doorleeft. Ik neem het feit dat de ervar- 
ing van mij is niet waar, d.w.z. ik ben er niet intentioneel op gericht. 
Ik doorleef de ervaring en in deze doorleving speelt de ‘mineness’ als 
een subtiele aanwezigheid (waar ik niet op gericht ben) op de achter- 
grond mee. De eerste-persoon gegevenheid zorgt er evenwel voor dat 
de ervaring van mij is en onderscheidt ze van ervaringen die anderen 
zouden hebben. 

Ervaringen kunnen ook in tweede-persoon perspectief gegeven zijn. 
Zahavi (2005) geeft een voorbeeld. Stel, ik heb een auto-ongeluk vero- 
orzaakt. Dat de bestuurder van de andere auto kwaad is, is niet iets dat 
ik afleid op basis van een hypothese. Het is iets dat ik als twee-per- 
soon perspectief op zijn ervaring ervaar en evenzeer iets dat andere 
toeschouwers kunnen ervaren. Het is door de gegevenheid van de 
‘mineness' dat we een onderscheid kunnen maken tussen de kwaad- 
heid van de andere bestuurder en de gevoelens die ik zelf ervaar. Los 


van deze ‘mineness’ kunnen we niet op een verschil duiden waarop we 
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onze eigen ervaring zouden kunnen onderscheiden van de ervaring 
van de andere, die we ook op een bepaalde manier ervaren. Het ver- 
schil tussen de kwaadheid en mijn gevoelens, ligt nu net in de ‘mine- 
ness’ die mijn gevoelens vergezelt. Deze ‘mineness' is nodig om een 
verklaring te kunnen geven van de intersubjectiviteit, meer bepaald 
hoe we bij intersubjectieve interacties een onderscheid kunnen maken 
tussen onze ervaring en de ervaring van een ander. 

We kunnen vanuit deze analyses van de ervaring en hoe die aan mij 
gegeven is gemakkelijk overstappen naar een analyse van het zelf- 
bewustzijn. Het zelfbewustzijgfwad de nadruk leg is het zelf- 


bewustzijn dat we gelijk 
‘mineness’ i.e. het zelfbewiistzi ingen op een subtiele 
wijze vergezelt. 


IV.C. ZELÍbEWUSTZIJN — 
Belangrijk voor de notie van he alsexperiëntiële dimensie is dat 
men dit zelf niet interpretéertalshetintentionele object het bewustzijn. 
We vinden deze gedachten al terug bij Husserl (1900-1901). Volgens 
Zahavi (2005, pp.49-72) interpreteert Husserl zelfbewustzijn niet als 
een vorm van objectbewustzijn, i.e. het zelf wordt niet gezien als het 


voorde reflectie wanneer we de ervaring als ervaring doorleven. De 
ervaring is hierbij pre-reflectief zelf-gegeven, zonder dat we ons er 
intentioneel op richten. We ontdekken hier dus twee verschillende 
vormen van zelfbewustzijn bij Husserl. Een pre-reflectieve vorm, die 
de doorleefde ervaring altijd vergezeld, en een reflectieve vorm, die 
enkel tot stand komt op uitzonderlijke momenten, wanneer we ons 


297 


WAHRNEHMEN & ERLEBEN 


intentioneel richten op ons bewustzijn. Hoewel de nadruk in Husserl’s 
(1900-1901) eerder werk nog op intentionaliteit ligt, vinden we in latere 
werken een sterkere focus op zelfbewustzijn. 

Husserl kwam namelijk meer en meer tot het besef dat een analyse van 
de intentionaliteit een analyse van het zelfbewustzijn vooronderstelt. 
De objecten waar men zich intentioneel op richt verschijnen altijd al 
voor iemand. Het is dit voor iemand dat onderzocht wordt bij een ana- 
lyse van het zelfbewustzijn, i.e. van de zelfgegevenheid van ervaring. 
Het is deze eerste-persoon gegevenheid die het experiëntiële leven 
karakteriseert, m.a.w. zonder deze eerste-persoon gegevenheid zijn 
er geen ervaringen mogelijk. Zelfbewustzijn is het hebben van een 
eerste-persoon ervaring van het eigen bewustzijn. We spreken hier 
van een functionerende subjectiviteit, i.e. een zelfbewustzijn dat niet 
thematisch is maar anoniem blijft. Hier tegenover wordt de objectieve 
subjectiviteit geplaatst, i.e. het zelfbewustzijn dat we objectiveren via 
reflectie en in die daad dus ook thematiseren. 

In overeenstemming met deze vaststelling laat Husserl in zijn latere 
werken zijn non-egologische theorie volledig laat vallen. 

Er bestaat een diepgaande relatie tussen het bewustzijn en het zelfbe- 
wustzijn, in de zin dat het bewustzijn altijd aan mij gegeven is. Hier- 
door zit in het bewustzijn steeds een impliciete, pre-reflectieve zelf- 
bewuste component. Dit impliciete, pre- reflectieve zelfbewustzijn is 
hetgene in de eerste plaats aanleiding geeft tot complexere noties van 
het zelf, die ontstaan in de reflectie. Laten we beginnen met een ana- 
lyse van het impliciete, pre-reflectieve zelfbewustzijn. 

Husserl onderzoekt dit aan de hand van de experiëntiële gegevenheid, 
Le. het feit dat onze ervaringen altijd aan ons gegeven zijn. Volgens 
Zahavi (2005) is er in Husserl's (i9oo-1901) eerder werk al sprake van 
een pre-reflectieve notie van het zelfbewustzijn. We hoeven hier niet 
in te gaan op hoe Zahavi dit onderbouwt, maar we kunnen hier wel de 
visie die hij meent te kunnen lezen in het werk van Husserl weergeven. 


Deze visie sluit beter aan bij de visie van het zelf als experiëntiële 
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dimensie en is dus ook bruikbaarder voor de verdere analyses in deze 
scriptie. 

Indien Husserl’s visie op het zelfbewustzijn bespreken kunnen we niet 
heen om een bespreking van het innerlijk tijdsbewustzijn. Deze ana- 
lyse neemt een centrale plaats in zijn bespreking van het pre-reflec- 
tieve zelfbewustzijn. 

In Husserl's werk bestaat een sterke link tussen reflectie, bewustzijn, 
en temporaliteit. Temporaliteit is in het algemeen van groot belang 


evant voor onderzoek naar 


voor de fenomenologie. Het i 
objecten met een tempore 


die, maar voor de tempore 


bewustzijn zelf heeft nandelijk &&n temporele 


Een belangrijke eerste obs@tvat 
gang kan hebben tot het nú 
voudige, onderscheiden punt den is met andere enkelvou- 
dige, onderscheiden punterrdieveraarvoorefgaan en er op volgen. 


Indien dit het geval zou zijn, zouden we nooit iets kunnen waarnemen 
dat een temporele structuur heeft. We zouden namelijk de temporele 


drie bestanddelen. Ten eerste hebben we de primaire impressie, dat 


wat we het nu-moment zouden kunnen noemen. Daarnaast bestaat 
een duratie-blok ook uit een retentiefase, i.e. dat wat net gepasseerd 
is wordt ook nog bewust ervaren. Het laatste bestanddeel is de pro- 
tentiefase, i.e. in onze bewuste ervaring van het heden zit ook een ele- 
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ment dat gericht is op wat gaat komen. Deze gerichtheid mogen we 
echter niet intentioneel interpreteren, net zoals de retentiefase niet 
intentioneel geïnterpreteerd mag worden. Dit zijn passieve processen 
die plaatsvinden buiten de wil van het subject om. Hierin ligt boven- 
dien ook het onderscheid met intentionele processen zoals herinner- 
ing en verwachting. Deze laatste processen zijn actief, terwijl retentie 
en protentie passief zijn — op soortgelijke wijze als het pre-reflectieve 
zelfbewustzijn passief is. ! 

De structuur retentie — primaire impressie — protentie is de tempo- 
rele structuur van al onze ervaringen. De dynamiek van deze struc- 
tuur houdt in dat de 3 fases altijd één tijdselement opschuiven, i.e. wat 
eerst protentie was, wordt primaire impressie; wat primaire impressie 
was wordt retentie; en wat retentie was, wordt via inclusie toegevoegd 
aan de nieuwe retentie.” — We kunnen Husserl's analyse van tempo- 
raliteit gebruiken om het zelfbewustzijn te analyseren. De analyse van 
de temporaliteit van het bewustzijn kan namelijk gebruikt worden om 
te onderzoeken hoe we ons bewust kunnen zijn van de fluctuerende 
stroom van ervaringen. Husserl doet dit via zijn innerlijk object the- 
orie. Deze theorie stelt dat het innerlijk tijdsbewustzijn ons bewust 
maakt van intentionele objecten als immanente temporele objecten. 
Elke waarneming, i.e. intentionele act, is geconstitueerd als een object 
in het originele tijdsbewustzijn. 

Volgens Zahavi (2005) is deze theorie evenwel verkeerd. De ervaring 
toont zich enkel als een immanent tijdsobject in de reflectie. Om iets 
te ervaren hoeven we er echter niet over te reflecteren, de ervaring is 
pre-reflectief aan mij gegeven. Dit is iets wat Husserl zoals hierboven 
aangetoond zelf ook inzag, maar hij heeft het over het hoofd gezien 
bij zijn uiteenzetting van de innerlijk object theorie. De vraag die we 


ons dus moeten stellen is of de pre-reflectieve ervaring ook als object 


1 Deze passiviteit is volgens Husserl een voorwaarde om het zelf te kunnen grijpen in reflectie. We 


zijn altijd geaffecteerd door onszelf. Elke actie veronderstelt een voorafgaande affectie. 
2 Bijvoorbeeld bij de temporele structuur A —B-—C —D, waarbij op t1 B de huidige primaire impres- 


sie is, wordt op tz de retentie B(A), op t3 c(B(A)) enzoverder. Het gewicht van de vorige retenties 
wordt per bijkomende inclusie steeds kleiner. 


300 


gegeven kan zijn. Volgens Zahavi (zoo5) kan dit niet het geval zijn. In 
het geleefde leven worden we geabsorbeerd door de objecten die we 
tegenkomen in de ervaring en nemen we die ervaring zelf dus niet als 
object. Dit laatste gebeurt enkel in de reflectie. De gegevenheid van 
onze ervaringen mogen we niet zomaar gelijkstellen met de gegeven- 
heid van objecten, ie. de ervaring is niet intentioneel gegeven. 

Wanneer we iets waarnemen zijn we altijd impliciet zelfbewust, i.e. een 
ervaring wordt altijd gegeven als mijn ervaring. Eerste-persoon ervarin- 
gen bieden een rechtstreekse toegang tot mijzelf, in de vorm van een 


impliciet zelfbewustzijn. Bij een o iet het geval, objectbewustzijn 


wordt altijd gekenmerkt door ee 
de ervaring. We moeten d i derscheid maken tussen 
gegevenheid van een ob 8d van de ervaring van 
een object. Mijn ervaring objectbewustzijn zijn, 
indien we de ervaring niet e%plici jef van reflectie maken. We 
zijn ons bewust van onze ervaring een onmiddellijke, pre-reflec- 
tieve en niet- objectiveremdesmanter=Dinzelfbewustzijn is een constituer- 


end aspect van de ervaring zelf, geen bijkomende mentale act of reflectie. 
Experiëntiële toestanden presenteren zichzelf, maar niet als objecten. 


Er bestaan dus twee vormen van bewustzijn. Ten eerste is er het 


wustzijn omdat onze ervaringen altijd aan onszelf gegeven zijn. 

Nu kunnen we terugkomen op de interpretatie van het innerlijk tijds- 
bewustzijn. Wat Husserl bedoelt wanneer hij stelt dat ervaring gecon- 
stitueerd wordt in het innerlijk tijdsbewustzijn is dat de ervaring tot 
bewustzijn komtdoor wat eral in de ervaringte vinden is. Hiermee wordt 
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bedoeld dat de temporele structuur van het bewustzijn een intrinsiek 
onderdeel is van het bewustzijn zelf, i.e. het innerlijke tijdsbewustzijn 
is het pre-reflectieve zelfbewustzijn van de bewustzijnsstroom. De ana- 
lyse van de structuur van het tijdsbewustzijn, als bestaande uit retentie 
— primaire impressie — protentie, is een analyse van de eerste-persoon 
gegevenheid van de ervaring. M.a.w. een intentionele ervaring is zich bewust 
van een object dat verschillend is van de ervaring zelf, i.e. van het intentionele 
object, maar tegelijk manifesteert de ervaring zich ook aan zichzelf, 
als eerste-persoon gegevenheid. Het innerlijk bewustzijn dat de ervar- 
ing kenmerkt noemt Husserl het oerbewustzijn. Dit bewustzijn is altijd 
pre-reflectief aanwezig in de ervaring. 

De retentiefase van het bewustzijn zorgt er voor dat we zelfbewustzijn 
kunnen ervaren. Naast het feit dat deze fase het mogelijk maakt dat we 
een temporeel object kunnen ervaren, zorgt het ook voor een zekere 
eenheid in het de bewustzijnsstroom. Het wijst ons er namelijk op dat 
er iets identiek blijft over de ervaringen heen, namelijk dat ze aan mij 


gegeven zijn. Dit is het impliciete, pre-reflectieve zelfbewustzijn. 


ZELFBEWUSTZIJN EN HET EERSTE-PERSOON PERSPECTIEF 

We zijn iets dieper ingegaan op het zelfbewustzijn bij Husserl en kun- 
nen deze notie nu iets algemener bespreken — binnen de fenomenolo- 
gische benadering welteverstaan. Over de invulling van de term zelfbe- 
wustzijn, of de voorwaarden waaraan een organisme moet voldoen om 
zelfbewust genoemd te worden, bestaat evenmin consensus als over 
het concept van het zelf. Ook hier kan een fenomenologische analyse 
dus tot interessante en interdisciplinair bruikbare resultaten leiden. 
Zahavi (2005, pp-13-25) somt enkele mogelijke invullingen van de notie 
zelfbewustzijn op.Zo is er bijvoorbeeld de filosofische invulling, waar- 
bij men zelfbewustzijn relateert aan de capaciteit om ‘“ik-gedachten te 
vormen. Hierbij volstaat het niet dat een organisme het subject van 
ervaringen is en de wereld beleeft vanuit een egocentrisch perspectief. 
Volgens Baker (zooo) moet een organisme ook over zichzelf kunnen 


denken als een zelf. Het organisme moet een eerste-persoon concept 
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hebben en de linguïstische capaciteit om naar zichzelf als zelf te ver- 
wijzen. Zelfbewustzijn is bij deze invulling duidelijk afhankelijk van 
een aantal ontwikkelingen of processen die het organisme doormaakt 
(zoals het leren van een taal). Gerelateerd hieraan kan men nog een 
bijkomende voorwaarde toevoegen. 

Volgens sommigen (e.g. Cassam, 1997) moet het organisme namelijk in 
staat zijn om de eigenschappen die het aan zichzelf toeschrijft te bev- 
atten als eigenschappen die toebehoren aan één en hetzelfde zelf. Ook 
binnen de sociale psychologie houdt men zich bezig met het zelfbe- 


wustzijn. Mead (1962) stelt d ijn ontstaat doordat men 


indt binnen een sociale 
d door het perspec- 
tief van de ander op zichzelf t . Nôg een andere invulling 
ie, waar men van zelf- 
n kwestie slaagt in de 


bewustzijn spreekt indien organisa 


spiegel-herkenningstaak. Dit wofdfdafrals een empirische bevestiging 
van de aanwezigheid vafrzelfbewustzijn=beschouwd, aangezien het 
organisme de stip in het spiegelbeeld aan zichzelf kan relateren. (Bij 
deze taak wordt een stip ergens op het lichaam van een kind geplaatst. 


Indien het kind de stip op het eigen lichaam aanwijst en dus zichzelf 


Hoewel dit allemaal interessante invullingen zijn, die stuk voor stuk 


1 Interessant hierbij is onderzoek naar autisme. Autisme wordt typisch gekenmerkt door het ont- 
breken van zo'n theory of mind, wat onder andere leidt tot stoornissen van het zelfbeeld. Dit 
wordt verder in deze thesis nog besproken. 
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belangrijke aspecten van verschillende soorten van zelfbewustzijn 
blootleggen, kan men binnen de fenomenologie toch een invulling vin- 
den die van al deze bovenstaande afwijkt (Zahavi, 2005, pp.13-25). De 
bovenstaande invullingen zijn eerder gerelateerd aan het zelf als pure 
identiteitspool of het zelf als narratief construct. Binnen de fenomenol- 
ogie wordt zelfbewustzijn niet gedefinieerd als iets dat enkel voorkomt 
indien men er over reflecteert, maar als iets dat voor komt in verschil- 
lende gradaties. Er moet zoals reeds gezegd een onderscheid gemaakt 
worden tussen object- bewustzijn, waarbij een object gegeven is in 
de ervaring, en zelfbewustzijn, waarbij bewustzijn zelf gegeven is in 
de ervaring. Zelfbewustzijn is in deze betekenis het beschikken over 
eerste-persoon toegang tot het eigen bewustzijn. Het is een zeer mini- 
malistische notie van zelfbewustzijn. 

Een ervaring van iets hebben kan niet zonder over een zekere toegang 
tot die ervaring te hebben, en dit gedeelde aspect van alle ervaringen 
wordt de ‘mineness’ van de ervaring genoemd. Een ervaring waarbij 
deze vorm van zelfbewustzijn ontbreekt, kan binnen deze visie nooit 
een bewuste ervaring zijn. Of zoals Kriegel (2004) het verwoordt: It is 
impossible to think or experience something consciously without thinking or expe- 
riencing it self-consciously, i.e. without being peripherally aware of thinking or 
experiencing it. (p.20o) Het is dit soort van zelfbewustzijn dat verder 
in deze thesis besproken zal worden. De nadruk zal daarbij gelegd 
worden op wat we kunnen afleiden over de aard van het zelf indien we 
deze notie van zelfbewustzijn gebruiken. Het voordeel dat deze notie 
van zelfbewustzijn biedt, is dat ze heel basaal is. We kunnen aan de 
hand hiervan de kernaspecten van wat het zelf is onderzoeken. Het is 
deze zelfnotie die we ook vinden bij het minimal self van Strawson (2011) 
of het experiëntele zelf van Zahavi en Gallagher (2012). Dit zelf is de 
mogelijkheidsvoorwaarde is voor de andere invullingen van het zelf- 
concept, zoals het narratieve zelf en het zelf als pure identiteitspool. 
We vinden soortgelijke overwegingen omtrent zelfbewustzijn ook 
terug bij Parnas en Sass (2011). Deze auteurs onderzoeken patiënten 


met ontwikkelings- en persoonlijkheidsstoornissen vanuit een fenom- 
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enologische invalshoek om meer te weten te kunnen komen over de 
aard van het zelf. In verschillende van hun publicaties bespreken ze de 
relatie die er bestaat tussen het lijden aan schizofrenie en het beschik- 
ken over een intact zelfgevoel. Om dit onderwerp te kaderen gaan ze 
iets nader in op het concept van zelfbewustzijn zoals ze dit toepassen 
in hun fenomenologisch onderzoek. 

Het zelf en zelfverwijzing vooronderstellen logisch gezien zelfbe- 
wustzijn. Zelfbewustzijn wordt omschreven als het feit dat een ervar- 
ing zichzelf kent, of, anders gezegd, dat bewustzijn op een bepaalde 
manier intrinsiek reflectief is, 


Zelfbewustzijn is als een eid van het zelf bij al 


onze gewaarwordingen. d een visuele waarne- 
ming nemen. Zelfbewust ing een noodzakelijke 


visueel object. Indien 


schijnen. Door het zelfbewustzij Ijnt dit visuele object aan het 


zelf. Zelfbewustzijn bij dewaermemingtesgeerrbijkomend bewustzijn 


dat aan het visuele verschijning van het object wordt toegevoegd, maar 


is een inherent onderdeel van de verschijning dat de verschijning 


nemen. Deze laatste stap houdt in dat we via een analyse van het 
impliciete, pre-reflectieve zelfbewustzijn tot de notie van het zelf als 


experiëntiële dimensie komen. 
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IV.L.D. ZELF ALS EXPERIËNTIËLE DIMENSIE 

Van zelfbewustzijn naar zelf als experiëntiële dimensie 

Zoals hopelijk duidelijk is geworden uit het boven staande moet — in 
tegenstelling tot het concept dat door zelf-sceptici aangevallen wordt 
— het zelf niet iets zijn dat boven of buiten de ervaring staat. Dit wordt 
wel verondersteld bij de noties van het zelf als pure identiteitspool en 
het zelf als narratieve constructie, dus dat kan niet de invulling van het 
zelf zijn die hier verdedigd zal worden. Evenmin moet de relatie tussen 
zelf en ervaring gezien worden als een externe relatie van eigendom, 
Le. als een subject- object structuur waarbij het zelf zich intentioneel 
richt op de ervaring en deze als object neemt. 

Zahavi (2005, pp.124-132) werkt de stap van zelfbewustzijn naar het 
zelf als experiëntiële dimensie eveneens verder uit. Het pre-reflec- 
tieve gevoel van ‘mineness' kan geïdentificeerd worden met een min- 
imaal gevoel van zelf. De eerste-persoon gegevenheid constitueert 
de ‘mineness’, de gegevenheid voor mij, het pre-reflectieve zelfbe- 
wustzijn van de ervaring. Het zelf is niet iets dat tegenover de stroom 
van het bewustzijn staat, maar is er in ondergedompeld, als een inte- 
graal onderdeel van de structuur. Hierin ligt dan ook het voornaam- 
ste verschil tussen het zelf als pure identiteitspool, door sommigen het 
ego genoemd, en het zelf als experiëntiële dimensie of het minimale 
zelf. Binnen deze laatste invulling moet zelfbewustzijn niet verstaan 
worden als bewustzijn van een geïsoleerd, wereldloos zelf en evenmin 
is het zelf verborgen in het hoofd. Het zelf co-existeert met de ervaring 
en is dus terug te vinden in de ervaring, i.e. niet buiten de ervaring en 
ook niet louter als mentale constructie in ons hoofd, maar samenval- 
lend met de ervaring. 

Zelfbewustzijn komt er in deze betekenis niet op neer dat men de 
experiëntiële interactie met de wereld onderbreekt om de blik naar 
binnen te richten. 

Zelfbewustzijn is altijd al bewustzijn van een in de wereld ondergedom- 
peld zelf. Het zelf is aanwezig bij zichzelf juist dan en alleen dan wan- 


neer het geëngageerd is in de wereld, met andere woorden in de ervar- 
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ing. Het minimale zelf is dus geen Cartesiaans mentaal residu, d.w.z. 
het is niet een soort van in zichzelf besloten en op zichzelf bestaande 
inwendigheid. Het zelf bestaat niet onafhankelijk van de wereld, maar 
enkel in interactie ermee. We moeten dit zelf dus zoeken in het zelf- 
bewustzijn dat de ervaring vergezelt. Deze fenomenale notie van het 
experiëntiële zelf is dus volledig compatibel met een sterke nadruk op 
de fundamentele intentionaliteit van subjectiviteit. Deze notie van het 
zelf verschijnt namelijk in de ervaring, die intentioneel is, i.e. gericht 
op objecten in de wereld. 


We gaan dus onderscheid ma e intentionele ervaring van 


objecten in de wereld die 
structuur en de zelf-erva 
impliciet meegegeven in 
gen zijn namelijk altijd e 
door subjectiviteit. Men zo 
vervangen door ‘subjectiviteit va aftmg. De eerste bewoording sug- 
gereert dat het zelf iets is deelosvarrsfbuitende ervaring bestaat, iets 
dat we los van de ervaring kunnen waarnemen of soms ontbreekt in 
de ervaring, waarbij men het zelf als object van een ervaring benaderd. 


De tweede bewoording sluit dit misverstand uit. Het legt de nadruk op 


onpersoonlijke ervaringen. Hume (1888) heeft in zijn analyses dus net 
dit aspect gemist, namelijk de specifieke gegevenheid van zijn eigen 
ervaringen. Hij keek op de verkeerde plaats. Zoals Evans ook stelt: 
From the fact that the self is not an object of experience it does not follow that it is 
non-experiential. (1970, p.145) 
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Zahavi (2005) gaat kort in op een kritiek die soms gegeven wordt op 
deze visie van zelfbewustzijn. Men zou namelijk tegen die visie kun- 
nen opwerpen dat eerste-persoon toegang tot individuele mentale toe- 
standen niet voldoende is voor zelfervaring. 

Zelfervaring heeft betrekking tot referentie aan een zelf, maar men kan 
zich bewust zijn van een mentale gebeurtenis in het eerste-persoon 
perspectief en tegelijk niet beseffen dat de gebeurtenis bij zichzelf 
plaatsvindt. We zijn hierboven reeds ingegaan op de non-egologische 
theorie. In deze theorie wordt beweerd dat onze ervaringen normaal 
gezien onpersoonlijk zijn, i.e. zonder — al dan niet impliciete — refer- 
entie aan zichzelf als subject van ervaring. Het feit dat twee personen 
met gelijktijdige en kwalitatief identieke ervaringen toch twee ver- 
schillende ervaringen hebben, ligt niet aan het feit dat de ervaringen 
een verschillend subject hebben. Parfit (1984) beweert dat het enige 
verschil is dat one of these experiences is this experience, occuring in this par- 
ticular mental life, and the other is that experience, occuring in that other particu- 
lar mental life. (p.517) Klawonn (1991) is het niet eens met deze opvat- 
ting. Het verschil tussen twee ervaringen die bij twee verschillende 
personen plaatsvinden is niet in de eerste plaats gelegen in het feit 
dat deze ervaring plaatsvindt in dit mentale leven en de andere in dat 
mentale leven. Dat is al een tweede stap. We kunnen dit onderscheid 
in de eerste plaats enkel maken omdat deze ervaring aan mij gegeven 
is met het eerste-persoon perspectief, met ‘mineness’ Twee percep- 
ties van verschillende mensen van hetzelfde ding kunnen misschien 
onpersoonlijk en anoniem zijn in de zin dat ze geen thematische zel- 
freferentie inhouden, maar ze zijn niet anoniem in de zin van niet 
onderscheidbaar. Er is een vitaal verschil tussen deze twee percepties, 
want er is er namelijk maar één in de eerste-persoon manier van pres- 
entatie voor mij gegeven. We moeten hier weer een duidelijk ondersc- 
heid maken tussen thematische, reflectieve zelfverwijzing en implici- 
ete, pre-reflectieve zelfverwijzing. 

Zahavi (2005) vermeldt eveneens dat men de notie van het zelf als 


experiëntiële dimensie triviaal zou kunnen vinden. Deze notie van 
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het zelf zou zo vanzelfsprekend zijn dat ze geen uitwerking behoeft. 
Hier kunnen we tegen inbrengen dat deze notie evenwel vaak ontkend 
wordt door aanhangers van non-egologische theorieën. Het loont dus 
de moeite om deze notie zo duidelijk mogelijk te expliciteren om ze 
op een heldere wijze te kunnen verdedigen. De experiëntiële realiteit 
van het zelf, i.e. het pre- reflectieve zelfbewustzijn dat gegeven is in de 
ervaring, wordt bovendien vaak over het hoofd gezien doordat ze zo 
vanzelfsprekend is. Het is de taak van de filosofie om de aandacht te 
richten op bepaalde fundamentele zaken die ons zo vanzelfsprekend 


ontkend worden. 
Een andere tegenwerping notie van het zelf die 
t een fenomenologis- 


i het zelf af te leiden uit 


door Zahavi (2005) word 
che dwaling is om letterlijk 
de inhoud en structuur van 
we onder andere bij Metzinger vie 003, p.565). We kunnen vol- 
gens Metzinger aan de hamd=varreerfenomenologische analyse niet 
tot uitspraken op het metafysisch niveau komen. Onze zelf-ervaring, 
Le. ons primitief, pre-reflectief gevoel van bewuste ervaring, is nooit 


waarheidsgetrouw aangezien het niet correspondeert met een entiteit 


we moeten concluderen dat het grootste deel van onze wereld illusoir 


is. Een beter hanteerbaar principe van validiteit is dat we onze ana- 
lyse afmeten aan de capaciteit om waarheidsgetrouw te zijn aan onze 
ervaringen, i.e. een waarheidsgetrouwe toegang te hebben tot onze 


ervaringen, de capaciteit om onze eperientiële structuren te vatten en 
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uit te leggen. Om de metafysische vraag te beantwoorden of een zelf al 
dan niet reëel is, moeten we eerst weten wat een zelf is. Om dit te ach- 
terhalen, is volgens de fenomenologie onze beste optie om te kijken 
naar zelf-ervaring, aangezien dit hetgene is wat in de eerste plaats aan- 
leiding geeft tot de vraag. Het metafysisch onderzoek naar het zelf is 
dus ondergeschikt aan het fenomenologisch onderzoek ernaar (Straw- 
son 2000, p.40). 

Verhouding van het experiëntiële zelf tot andere noties van het zelf 
We kunnen onderzoeken hoe de notie van het experiëntieel zelf zich 
verhoudt ten opzichte van de andere noties van het zelf die we zijn 
tegengekomen. Zahavi (2005, pp.128-132) vergelijkt het experiëntiële 
zelf met het zelf als narratieve constructie en het zelf als pure identite- 
itspool. We bespreken hier deze beide verhoudingen. 

Ten eerste kunnen we bestuderen hoe de notie van het zelf als nar- 
ratief construct zich tot de fenomenologische notie verhoudt. De notie 
van een experientieel zelf kan de notie van een narratief zelf perfect 
aanvullen, ze hoeven elkaar niet tegen te spreken omdat ze zo ver- 
schillend zijn. Het narratieve zelf is een veel complexere notie dan 
het experiëntieel zelf. Bovendien is de notie van het zelf als een nar- 
ratief construct fenomenologisch en ontologisch gezien afhankelijk 
van het experiëntieel zelf, i.e. we moeten eerst een impliciet zelf heb- 
ben waarvoor de ervaringen verschijnen alvorens we een expliciet zelf 
kunnen construeren op basis van die ervaringen. Enkel een wezen met 
een eerste-persoon perspectief kan zich vragen over zichzelf stellen en 
daar een verhaal rond bouwen. We zouden het onderscheid duideli- 
jker kunnen maken door het experiëntieel zelf een zelf te blijven noe- 
men, terwijl we voor het narratief zelf de term persoon gebruiken. Het 
narratieve concept van een zelf houdt zich bezig met de veranderin- 
gen doorheen het leven en geeft een invulling van de persoon op basis 
van levenservaringen, persoonlijkheid, behoeften, levensdoelen, ver- 
langens, … Men bestudeert hoe deze aspecten veranderen doorheen 
de tijd, bijvoorbeeld op basis van morele en intellectuele overtuigin- 


gen en beslissingen. 
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Dat er een asymmetrische relatie van afhankelijkheid tussen deze twee 
noties bestaat hoeft niets af te doen aan betekenis van de narratieve 
persoonheid. Het experiëntiële zelf is een individuatie, maar dan puur 
formeel gezien. De eerste- persoon gegevenheid zorgt ervoor dat we 
bepaalde ervaringen als de onze kunnen beschouwen, terwijl we bij 
het ontbreken ervan kunnen stellen dat die ervaringen ons niet toe- 
behoren. Deze experiëntiële notie van het zelf zegt echter niets over 
ons meer persoonlijke zelf, het zelf dat een bepaalde invulling krijgt 


doorheen ons leven. Onze meer concrete individualiteit wordt inge- 


[dealen zijn identiteit- 
definiërend, er tegen ing egratie van onze per- 


soonlijkheid als geheel te 


soonlijkheid in de sociale dimerf zoeken. We zijn niet enkel 


een puur en formeel subjéervarrervaringensmaar ook een persoon met 


capaciteiten, disposities, gewoontes, interesses, karaktertrekken, en 
overtuigingen. Dit zijn allemaal aspecten van het narratief zelf die kun- 


ing vergezelt. 


De ontwikkeling tot en als een persoon is bovendien sterk afhanke- 
lijk van sociale interactie. Het zelf wordt enkel een persoon door zijn 
leven met anderen in een gemeenschappelijke wereld. Het zelf dat we 
onderzoeken is meestal al gepersonaliseerd. Het experiëntiële zelf is 
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dus wel degelijk een abstractie, maar het is niet enkel dat. Het speelt 
niet enkel een funderende rol, maar heeft ook zijn betekenis in de 
empirische wetenschap.Onder meer in onderzoek naar pathologieën 
van het zelf blijkt de experiëntiële notie een dankbaar instrument te 
zijn bij het ontleden van de symptomen. Zo zijn er bepaalde psychi- 
aters die gebruik maken van de fenomenologische methode en con- 
cepten om tot een beter begrip te komen van schizofrenie en andere 
persoonlijkheidsstoornissen. Hierover verder meer. 

De relatie tussen het experiëntiële zelf en het zelf als pure identiteit- 
spool, i.e. het zelf dat tegenover de ervaring wordt geplaatst in een sub- 
ject-object structuur, is evenwel minder voor de hand liggend dan deze 
tussen het experiëntiële zelf en de persoon als narratief construct. Een 
voordeel dat de visie van het experiëntiële zelf heeft op die van de pure 
identiteitspool, is dat deze visie de identiteit doorheen de tijd van het 
zelf kan verklaren zonder dat daarvoor een zelf als aparte entiteit boven 
en voorbij de bewustzijnsstroom geponeerd moet worden. Via de ana- 
lyse van het pre-reflectieve zelfbewustzijn kunnen we niet enkel iets te 
weten komen over de aard van het experiëntiële zelf, maar kunnen we 
ook iets zeggen over de voorwaarden voor de diachronische identiteit 
van het zelf, i.e. de identiteit doorheen de tijd. 

Om hier iets over te zeggen moeten we onze focus verleggen van de 
enkele ervaring waarin de eerste-persoon gegevenheid onderzoe- 
ken naar een onderzoek van wat hetzelfde blijft doorheen meerdere 
ervaringen. Op basis van een synthese van meerdere ervaringen kun- 
nen we vaststellen dat er een bepaalde identiteit bestaat doorheen 
deze ervaringen. Deze identiteit wordt de act-transcendente identiteit 
van het zelf genoemd. Deze act-transcendente identiteit blijft even- 
wel gegrond in de dimensie van het eerste-persoon ervaren. Wat we 
kunnen vaststellen is dat deze dimensie hetzelfde blijft bij de synthese 
van meerdere ervaringen, het zelf is de invariante dimensie van de 
eerste-persoon gegevenheid over veranderende ervaringen heen. Het 
grote verschil met het zelf als pure identiteitspool is dat deze act- tran- 


scendente identiteit niet bestaat of kan bestaan los van die ervaringen. 


312 


Op basis hiervan kunnen we eveneens iets zeggen over de diachronis- 
che identiteit van het zelf. Wat uit het bovenstaande blijkt is dat we niet 
eerst moeten nagaan of een ervaring uit het verleden ononderbroken 
in verbinding staat met een huidige ervaring om ons ervan te verze- 
keren dat deze ervaring wel de mijne was. Het volstaat om vast te stel- 
len dat ik eerste-persoon toegang heb tot een ervaring, om te kunnen 
besluiten dat het mijn ervaring is of was. We kunnen uiteraard fouten 
maken op het vlak van de waarheidsgetrouwheid van de ervaring, i.e. 
de overeenkomst tussen de ervaring en de externe werkelijkheid, maar 
we kunnen ons niet vergissen ness’ of de eerste-persoon 


kunfiên 


ken bij het zelf als 


experiëntiële dimensie isjBekijken hoe deze nitie wordt toegepast bij 


blijken heeft deze notie 
etiologie van bepaalde 
persoonlijkheidsstoornissen. 
IV.L.E. PATHOLOGISCH ONDERZOEKEN HET ZELF 

In de sectie over de methodologie van de fenomenologie zijn we kort 
ingegaan op het onderzoek naar pathologieën van het zelf. In wat volgt 


bespreken we kort enkele belangrijke zaken die bij dit soort onderzoek 


ing van deze persoonlijkheidsstoornis gelegd op de beginstadia van de 
ziekte, omdat in de latere stadia een groot aantal andere factoren ook 
hun effect hebben gehad, e.g. sociale isolatie, medicatie, … Al deze fac- 


1 We komen hier nog uitvoeriger op terug bij de bespreking van de case studie van R.B. in het 
volgende hoofdstuk. 
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toren kunnen een vertekend effect hebben op het ziektebeeld en op 
die manier een zuivere analyse in de weg staan. Men moet zich con- 
centreren op het stadium dat voorafgaat aan de eigenlijke schizofrene 
psychose en zelfs op het premorbide stadium, i.e. het stadium voor de 
eigenlijke, volledige uitbraak van de persoonlijkheidsstoornis. Hoewel 
dit in praktisch opzicht niet vanzelfsprekend is, kunnen deze stadia 
waarschijnlijk beter de essentiële kern van de ziekte verhelderen. Wat 
men ontdekt als men deze stadia onderzoekt is een verstoring in het 
basale gevoel van een zelf. Hieronder vallen onder andere stoornissen 
van het eerste-persoon perspectief, de eerste-persoon gegevenheid 
van ervaringen, en de dimensie van ‘mineness’. 

Deze verstoringen kunnen een pathogenetische rol toegeschreven 
worden, i.e. ze gaan vooraf aan en vormen mede de basis voor de 
opkomst van de latere persoonlijkheidsstoornis. Een benadering 
vanuit deze vroege verstoringen van het zelfconcept heeft een unifi- 
cerend effect, aangezien het de ogenschijnlijk ongerelateerde en soms 
tegenstrijdige symptomen kan verklaren. Men zal niet tot een dergeli- 
jke unificerende verklaring komen als men zich louter focust op de 
verder gevorderde stadia van het ziekteproces, omdat de ontwikke- 
ling van het ziektebeeld en de ermee gepaard gaande processen aller- 
lei vertekenende effecten kunnen hebben. 

Het concept van zelf dat bij dit onderzoek gehanteerd wordt is dus niet 
het narratieve concept, maar het fenomenologische concept van zelf 
als experiëntiële dimensie. In fenomenologisch georiënteerde psychi- 
atrie vinden we dan ook de meest gedetailleerde analyses van schizof- 
rene verstoringen van het minimale gevoel van een zelf, los van meer 
persoonlijk-concrete invullingen. 

Een nader onderzoek van de symptomen biedt bovendien bijkomende 
evidentie voor de effectiviteit van deze benadering. Schizofrene 
patiënten klagen er vaak over dat ze iets fundamenteel verloren heb- 
ben. Ze hebben zogenaamd het contact met zichzelf verloren. Ze 
worden een innerlijke leegte gewaar. Parnas (2003) concludeert uit deze 


klachten dat deze patiënten leiden aan wat het best omschreven kan 
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worden als een verminderd pre-reflectief zelfbewustzijn. Schizofrenie 
wordt gekenmerkt door een experientiele verstoring op het pre-reflec- 
tieve level die veel fundamenteler is dan de gevoelens, zoals bijvoor- 
beeld klachten over een onstabiele identiteit, die we bij andere per- 
soonlijkheidsstoornissen vinden. 

Dit wijst er ook op dat fenomenologie niet enkel relevant is op het conceptuele, 
beschrijvende vlak, maar dat het ook een verklarende relevantie kan hebben bin- 
nen de fenomenologische psychiatrie (Parnas, 2003). Hiervoor worden drie 


redenen gegeven. Ten eerste moeten de fenomenologische beschri- 


gegrond in de wijze waarop een P de dingen ervaart. Een ana- 
lyse van deze (wijze van)ervarerkerrdusmuttig blijken indien men 
de acties en overtuigingen van een persoon tracht te begrijpen. Ten- 
slotte moet men experiëntiële stoornissen niet beschouwen als een 


louter epifenomenen of iets waar men geen oog voor moet hebben in 


nog een belangrijke rol kan spelen binnen de fenomenologie. De fenomenologie 


biedt een andere kijk dan de meer natuurwetenschappelijke benade- 
ringen en kan daarom een nuttige bijdrage leveren. Daarenboven kun- 
nen we aan de hand van onderzoek bij een aangetast zelfbeeld meer 
te weten komen over hoe het zelfbeeld werkt bij gezonde individuen. 

In dit hoofdstuk hebben we de fenomenologische analyses van de bel- 
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angrijkste concepten die met het zelf te maken hebben besproken. We 
hebben gezien dat we bij een analyse van het bewustzijn en de ervarin- 
gen in dat bewustzijn geconfronteerd worden met een soort van impl- 
iciet, pre-reflectief zelfbewustzijn dat altijd bij dit bewustzijn aan- 
wezig is. Het is op basis van dit pre-reflectief zelfbewustzijn dat we tot 
de fenomenale notie van het zelf als experiëntiële dimensie kunnen 
komen. 

In wat volgt bespreken we het onderzoek naar het zelf in de neuropsy- 
chologie. Dit leidt tot andere resultaten, in de discussie zal duidelijk 


worden dat deze resultaten elkaar niet wederzijds uitsluiten. 


IV.2. NEUROPSYCHOLOGIE 

Volgens Klein (2012b) kunnen we wel bepaalde aspecten van het zelf 
onderzoeken via de neuropsychologische methode. Om dit op zinvolle 
wijze te doen moeten we wel het onderscheid maken tussen wat hij het 
epistemologische en het ontologische zelf noemt. Het epistemologis- 
che zelf bestaat uit de gedragsmatige, affectieve en neurale systemen. 
Deze systemen zijn verantwoordelijk voor de genese van het ontolo- 
gisch zelf, ie. het geünificeerde, subjectieve, eerste-persoon perspec- 
tief. Het ontologische zelf is met andere woorden de veronderstelde 
psychofysische basis voor zelfervaring. Wetenschappelijk onderzoek 
en persoonlijke ervaring tonen dat het zelf van een individu in staat is 
om te leren over het individu waarin het gesitueerd is en zelfs zichzelf 
als kenner kan ervaren (James, 1890), ie. dat de mens een epistemol- 
ogisch zelf heeft. Het epistemologisch zelf voorziet het ontologische 
zelf van kennis in wie en wat het is. 

Binnen de experimentele psychologie en de neurologie vinden we veel 
onderzoek naar deze gedragsmatige, affectieve en neurale systemen. 
Het hoeft niet te verwonderen dat het onderzoek zich voornamelijk op 
het epistemologische zelf gericht heeft, dit zijn namelijk de aspecten 
van het zelf die te onderwerpen zijn aan empirisch onderzoek en 
wetenschappelijke analyse. In Gergen's (1971) review over het zelf zoals 


het onderzocht is in de exacte wetenschappen, vinden we dan ook 


316 


bijna uitsluitend dat soort onderzoek. Dit onderzoek levert ons ant- 
woorden op de vragen hoe informatie over het zelf wordt verzameld, 
opgeslagen, en opgehaald, maar heeft niet altijd oog voor de ontologis- 
che kwestie. We hebben dus veel informatie over de neuropsycholo- 
gische en cognitieve basis van het epistemologisch zelf (Klein en Lax, 
2010), maar het ontologisch vraagstuk wordt door veel onderzoekers 
genegeerd. 

Het ontologische zelf is het zelf ervaren als enkelvoudige, subjectieve 
entiteit. 


Omdat we hier te maken heb ervaring, is meteen ook de 
subjectief geïmpliceerd. De et niet behandelen als 
een object van analyse (Z 2009). Hoewel we het 
zelf in de ontologisch zi en reduceren tot een 
aarschijnlijkheid wel 
S&rJ functies (zie ook Hasker, 
1999). Enkele eigenschappen die We@T het ontologisch zelf kunnen 
toeschrijven zijn (a) het ofttolsstschzelfisveentent, i.e. een altijd aan- 


wezige22, bewuste voorwaarde voor een psychofysische persoon en (b) 
het ontologisch zelf is onveranderlijk, hoewel objecten van bewustzijn 


onderhevig zijn aan verandering! 


In wat volgt bespreek ik de verschillende neurale bronnen van het 
epistemologische zelf en wat neuropsychologisch onderzoek daarnaar 
ons heeft bijgebracht. De belangrijkste neurale bronnen zijn het episo- 


1 Altijd slaat hier op het zelf zoals het zich voordoet bij gezonde indivuduen in normale, bewuste 
toestand. Het ontologische zelf is dus niet bij coma, slaap, … 


31/7 


dische geheugen, semantische trek samenvattingen, semantische ken- 
nis van feiten uit het eigen leven, continuïteit doorheen de tijd, een 
gevoel van persoonlijk agentschap en bezit, capaciteit tot zelfreflectie, 
het fysieke zelf, en het emotionele zelf. Al deze bronnen zijn function- 
eel onafhankelijk van elkaar, zoals blijkt uit onderzoek naar mensen 
die een of meerdere van deze bronnen hebben verloren als gevolg van 
een hersenletsel. In normale omstandigheden werken deze bronnen 
samen, maar geen enkele bron is logisch of empirisch noodzakelijk 
voor de genese van het ontologische zelf (zie Caddell en Clare, 2010). 
Uit het feit dat mensen een of meerdere van die bronnen kunnen ver- 
liezen zonder dat hun gevoel van een zelf wordt aangetast, duidt op 
een (gedeeltelijke) onafhankelijkheid van epistemologische en ontol- 
ogische aspecten van het zelf. Mensen kunnen bepaalde aspecten 
verliezen, maar ervaring van subjectiviteit blijft unitair en intact. Het 
ontologische zelf blijft intact als centrum van subjectiviteit. Dit wordt 
op dramatische wijze aangetoond door de case studie van Zasetsky 
door Luria (1972). Deze man had enorm verlies aan toegang tot episte- 
mologische basis van het zelf, i.e. de meeste van de systemen waren bij 
hem beschadigd en niet meer functioneel. Desondanks rapporteerde 
deze man geen overeenkomstig verlies aan subjectiviteit. Hij bleef over 
een unitair zelf beschikken dat de ervaringen die hij had vergezelde. 
Indien we terugdenken aan de fenomenologische analyse hoeft dit 
niet per se te verbazen, aangezien uit die analyse bleek dat het zelf als 
pre-reflectieve aanwezigheid in de ervaring meer basaal is dan de sys- 
temen van Klein's epistemologische zelf. Hier gaan we uitvoeriger op 
in de discussie. 

In wat volgt geef ik een overzicht van de resultaten uit het neuropsy- 
chologisch onderzoek naar het zelf. De relevante neurale systemen 
worden besproken, waarbij aandacht wordt besteed aan de belangrijk- 


ste bevindingen uit het onderzoek. 
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IV.2.A. HET EPISODISCHE EN SEMANTISCH GEHEUGEN 

In dit onderdeel gaan we dieper in op de eerste drie neurale systemen 
die volgens Klein (2012b) het zelf onderbouwen, namelijk het episodis- 
che geheugen, de semantische trek samenvattingen, en semantische 
kennis van feiten uit het eigen leven. 

Het geheugen is een belangrijk systeem indien we geïnteresseerd zijn 
in hoe we kennis over het zelf verkrijgen. Laten we eerst even ingaan 
op de structuur van dit langetermijngeheugen (voor review over de 
verschillende systemen van het langetermijngeheugen, zie Foster en 


Jelicic, 1999). Binnen dit gehe e een eerste grote onder- 


scheid maken tussen het p aratief geheugen (Tulv- 


ing, 1995). Het proceduree e motorische, percept- 
uele en cognitieve vaard pen ons leven geleerd 
hebben. We kunnen ons nis zonder dat we ze 
expliciet moeten kunnen d ennis is doorgaans ook 
geautomatiseerd. Het declaratie gen bevat alle onze feitenk- 
ennis en overtuigingen overdewereld=Diegeheugensysteem kan zelf 


ook nog eens opgesplitst worden in het episodische geheugen en het 
semantische geheugen. 


Het semantische geheugen bevat de feitenkennis die we over de 


gen aan de hersenen kan een bepaald En van het langetermi- 
jngeheugen wegvallen terwijl de rest blijft functioneren, zoals we in 
wat volgt uitgebreid zullen bespreken. 

Historisch gezien heeft men zich bij onderzoek naar kennis over het 
zelf voornamelijk geconcentreerd op het episodische geheugen. Dit is 
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vermoedelijk het systeem waarbij de link met zelfkennis het vanzelf- 
sprekendst is, aangezien we in dit systeem een zelfreferentie in tijd 
en ruimte hebben die doorgaans ontbreekt bij de andere systemen in 
het geheugen. Het episodische geheugen voorziet ons in alle verhalen 
waaruit ons zelf is opgebouwd en vormt dus een onvervangbaar aspect 
van ons zelfbeeld. 

Zoals reeds vermeld bestaat de aanpak van de neuropsychologie erin 
dat men patiënten bestudeerd waarbij een bepaald systeem is weg- 
gevallen, om dan conclusies te trekken over de functie die dit systeem 
heeft bij gezonde personen. Wat levert dit in deze situatie op? 

Klein en Gangi (zo10) presenteren in een paper een aantal case stud- 
ies van mensen waarvan het episodische geheugen is aangetast. 
Deze bevindingen worden vooral gebruikt om te onderzoeken wat de 
respectievelijke bijdrage van het episodische en semantische geheu- 
gen is op vlak van zelfkennis. We zouden verwachten dat zelfkennis 
voornamelijk gesitueerd is in het episodisch geheugen, maar dit bli- 
jkt evenwel niet het geval te zijn. We hebben nog steeds toegang tot 
kennis over onszelf indien het episodische geheugen wegvalt. Wat we 
daaruit kunnen afleiden is dat verschillende aspecten van zelfkennis 
gerepresenteerd worden door verschillende neurale systemen. Bov- 
endien biedt dit bijkomende evidentie voor de dissociatie van de ver- 
schillende systemen. We zullen hier eerst de case studies bespreken en 
er dan enkele conclusies aan verbinden. 

De patiëntenpopulatie die doorgaans onderzocht wordt indien men 
geïnteresseerd is in de functie of bijdrage van de verschillende geheu- 
gensystemen, is de populatie van patiënten met amnesie. Amnesie is 
een verstoring van het geheugen die in twee vormen kan voorkomen, 
namelijk in een retrograde en in een anterograde vorm. Retrograde 
amnesie is de vorm waarbij men, bijvoorbeeld wanneer men een hersen- 
schudding oploopt bij een auto-ongeluk, een deel van het geheu- 
gen voorafgaand aan dit ongeluk verliest. Dit kan van enkele uren tot 
maanden en jaren gaan. Doorgaans verbetert dit geheugenverlies wel 


met de tijd, de herinneringen komen langzaam maar zeker terug bij de 
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meeste patiënten. Anterograde amnesie houdt in dat men zich geen 
nieuwe herinneringen kan vormen na een bepaalde vorm van hersen- 
letsel. Deze patiënten leven in het verleden, ie. in het moment net 
voor het hersenletsel opgelopen is. Aangezien er geen van hun nieuwe 
ervaringen opgeslagen wordt, is hun meest recente herinnering een 
herinnering voorafgaand aan het moment van het letsel. Indien er een 
combinatie van sterke retrograde en anterograde amnesie plaatsvindt, 
leeft de patiënt in een voortdurend nu-moment of heden, ie. in een 
tijdsraam van een minuut waarin tijdelijk de ervaringen worden opge- 


wordt dan ondersteund 
agetermijngeheugen. Er 


TU 


een consistent zelfconcept kan b n indien men niet beschikt 


over herinnering over zichzelf errdiebeeldsptebouwen. De patiënten 


verliezen namelijk niet hun zelf als subjectief centrum van de ervaring. 


Dit valt op te lossen door een duidelijk onderscheid te maken tussen 


de voorbije 12 maanden kwijt was. Gedurende deze periode van retro- 
grade amnesie — die later weer overging — werd haar gevraagd om de 
persoonlijkheidstrekken van zichzelf te beschrijven. Hieruit bleek dat 
haar beoordelingen veel meer overeenstemden met haar beoordelin- 


gen van hoe ze was na haar hersenschudding dan ervoor. Klein, Lof- 
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tus, en Kihlstorm (1996) menen namelijk dat w.j. sterk veranderd was 
gedurende haar eerste jaar hoger onderwijs, door de toegenomen ver- 
antwoordelijkheid en vrijheid die hiermee gepaard gaan. Deze veran- 
deringen in persoonlijkheid weerspiegelden zich in de beoordeling 
die WJ. van haar eigen persoonlijkheidstrekken gaf, hoewel ze geen 
episodisch geheugen had van de periode waarin deze veranderingen 
plaatsvonden. Deze beoordeling kwam bovendien overeen met de 
beoordeling van onafhankelijk beoordelaars die haar kenden uit het 
hoger onderwijs. Hieruit concluderen de auteurs dat deze beoordelin- 
gen gebaseerd moeten zijn op semantische kennis van haar persoon- 
lijkheid in plaats van kennis die afgeleid wordt uit episodische herin- 
neringen, aangezien ze zich enkel op het semantische geheugen kon 
beroepen. 

Een andere case studie is die van K.c. Deze studie biedt een meer- 
waarde ten opzichte van de vorige omdat men in het geval van W.J. nog 
zou kunnen beargumenteren dat de semantische zelfkennis waarover 
ze nog beschikte afgeleid was uit de episodische herinneringen die ze 
voor het ongeval had, i.e. hoewel ze die episodische herinneringen zelf 
kwijt was, waren die episodische herinneringen er in de eerste plaats 
wel voor verantwoordelijk dat ze kennis van haar persoonlijkheid- 
strekken in het semantische geheugen kon opslaan. Vanaf het moment 
dat deze persoonlijkheidstrekken opgeslagen zijn in het semantische 
geheugen, bestaan ze onafhankelijk van het episodische geheugen 
en worden ze dus ook niet aangetast bij het wegvallen van dit geheu- 
gen. Indien men deze redenering volgt, kan men niet tot zelfkennis 
komen zonder voorafgaandelijke episodische kennis. De vraag of het 
semantische geheugen episodische herinneringen nodig heeft om een 
databank van persoonlijkheidstrekken aan te maken kan beantwoord 
worden via onderzoek naar het cognitief functioneren van K.c. Een 
publicatie van het onderzoek bij K.c. vinden we onder andere bij Tul- 
ving (1993). Deze man verloor zijn volledige episodische geheugen na 
een ongeval en onderging ook een verandering in persoonlijkheid als 


gevolg van dit ongeval. Ondanks het volledige verlies aan episodisch 
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geheugen kon hij zijn post-morbide persoonlijkheid toch accuraat bes- 
chrijven, zonder dat het episodische geheugen hierbij ooit aan te pas 
gekomen was. Dit bevestigt de hypothese van Klein en Gangi (zo10) 
dat informatie over de persoonlijkheid onafhankelijk van het episo- 
disch geheugen opgeslagen wordt als semantische persoonlijkheid- 
strek samenvattingen. Bovendien kan deze kennis bijgewerkt worden 
zonder dat er hiervoor eerst informatie uit episodische herinneringen 
gedestilleerd moet worden, zoals het geval van K.c. bewijst. 

Een andere case studie is die van D.B. Deze man van 79 jaar verloor zijn 


an anoxie, Le. een gebrek 


volledige episodische geheuge 


zocht op aspecten van se 
en Cosmides (2002). Hie 


zich niet kon beroepen op bepaalé aringen om deze kennis te 
staven. Ook hier zien we dabereerrdissoetatiebestaat tussen het epi- 
sodische en semantische geheugen en bovendien dat het episodische 
geheugen niet noodzakelijk is om tot zelfkennis te komen. Wat eve- 


verschil vastgesteld tussen de semantische trek samenvattingen die hij 


van zichzelf had en diegene die hij van anderen had. 
Een volgende patiënt die besproken wordt door Klein en Gangi (2010) 
is K.R, een patiënt in een vergevorderd stadium van Alzheimer's 


dementie. Uit klinisch onderzoek bleek dat K.r. cognitieve gebreken 
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had die geassocieerd worden met een vergevorderd stadium van 
Alzheimer's dementie, ie. desoriëntatie, problemen met het antero- 
grade geheugen, en problemen met herinnering van het persoonlijke 
verleden (Klein, Cosmides, en Costabile, 2003). Ondanks deze cogni- 
tieve gebreken had kK.r. wel betrouwbare kennis van haar eigen per- 
soonlijkheidstrekken, ie. haar zelfbeoordeling toonde een sterke 
onderlinge correlatie bij tests op verschillende momenten. Hier staat 
tegenover dat de beoordeling die ze van haar persoonlijkheid gaf niet 
overeenstemde met de beoordeling die werd gegeven door haar doch- 
ter en verzorgers. Deze inconsistentie valt te verklaren doordat K.r. 
haar pre-morbide persoonlijkheid beschreef, terwijl haar dochter en 
verzorgers haar post-morbide persoonlijkheid beschreven. De ziekte 
had verregaande effecten gehad op K.R.s persoonlijkheid, waardoor 
er een discrepantie ontstond tussen deze twee persoonlijkheden. De 
zelfkennis van haar pre-morbide persoonlijkheid was dus bewaard 
gebleven, maar ze werd niet meer bijgewerkt. Het feit dat deze kennis 
intact gebleven was, staat overigens wederom in schril contrast met het 
feit dat haar semantische kennis van alledaagse objecten sterk aang- 
etast was. Dit duidt opnieuw op een dissociatie tussen semantische 
trek samenvattingen en andere vormen van semantische kennis. 

Een andere interessante insteek is onderzoek naar patiënten waar- 
bij het episodisch geheugen zich nooit ontwikkeld, omdat we hier- 
bij onweerlegbaar bewijs kunnen vinden voor de onafhankelijkheid 
van het episodische en semantische geheugen. Dit soort ziektebeeld 
vinden we bij patiënten met een ontwikkelingsstoornis. Indien we bij 
deze patiënten semantische trek samenvattingen vinden, kunnen we 
de hypothese weerleggen dat de semantische kennis, hoewel ze func- 
tioneel onafhankelijk is van het episodisch geheugen, initieel gecon- 
strueerd wordt op basis van episodische herinnering. Bij D.B., K.R., en 
W.J. zou men nog kunnen beargumenteren dat hun intacte zelfkennis 
afgeleid is uit episodische herinneringen uit de tijd voorafgaand aan 
het hersenletsel. Dit is onmogelijk bij iemand die nooit toegang heeft 


gehad tot episodische herinneringen. Bij deze persoon zouden we een 
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dissociatie op het vlak van ontwikkeling van de semantische databank 
en episodische databank vinden. 

Voor dergelijke patiënten werd in de richting van mensen met autis- 
mespectrumstoornis gekeken. Autisme is een ontwikkelingsstoornis 
waarbij men problemen heeft met het vormen van metarepresentaties 
(Baron-Cohen, 1995).23 Als we deze overtuiging samenvoegen met de 
overtuiging van sommige onderzoekers dat episodische herinneringen 
opgeslagen en opgehaald worden via metarepresentaties (Cosmides en 
Tooby, 2000), zouden we dus verwachten dat bij autisten de normale 


isch geheugen te onder- 
en Loftus, 1999). Tests 

leeftijdsgenoten op 
herinneringstaken. Dit ve esproken bij taken die 
peilden naar persoonlijke an bij taken die peilden 
naar semantische kennis. Onda e gebreken in het episodis- 
che geheugen — gebrekefmdievergelijkbeerzijn met de gebreken die 


men vindt bij patiënten met een hersenletsel — vertoonde rj. wel een 
correcte en betrouwbare beoordeling van zijn eigen persoonlijkheid- 


strekken. We kunnen hieruit afleiden dat een databank van persoon- 


andere personen. Meer bepaald beoordeelde rj. al zijn familieleden 
op gelijke wijze, i.e. hij maakte geen onderscheid tussen de persoonli- 
jkheid van zijn vader, moeder, of broer. Dit is iets wat we niet terugvin- 
den bij mensen met dezelfde mentale leeftijd als R.j. Daarenboven 
werd ook vastgesteld dat dit niet te wijten was aan sociale wenselijk- 
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heid, ie. RJ. schreef niet gewoon aan iedereen dezelfde positieve trek- 
ken toe. Bij een nader onderzoek van de resultaten bleek bovendien 
dat hij veel minder genuanceerd was in zijn beoordeling van andere 
personen dan in zijn beoordeling van zichzelf. Voor de beoordeling van 
anderen bediende hij zich voornamelijk van extreme categorieën, ter- 
wijl hij bij zichzelf categorieën gebruikte die de context mee in reken- 
ing brachten (e.g. termen als ‘eerder’ i.p.v. altijd’). 

Klein en Gangi (zo1o) verbinden een aantal implicaties met betrekking 
tot het zelf aan deze case studies. Eerst leggen ze er de nadruk op dat 
het zelf iets is met veel facetten, die onafhankelijk van elkaar kunnen functioneren. 
Als een van die facetten ontbreekt, is het niet per definitie noodzake- 
lijk dat de andere facetten ook aangetast zullen zijn. Bij al deze case 
studies is ondanks het feit dat ze problemen hebben met het episo- 
disch geheugen, algemene feitenkennis van de wereld, of metarepre- 
sentaties, de capaciteit om tot kennis over de eigen persoonlijkheid te 
komen bewaard gebleven. Bovendien stellen Klein en Gangi (2010) dat 
er geen gedocumenteerde klinische case studies bestaan van personen 
die geen toegang hebben tot kennis over eigen persoonlijkheidstrek- 
ken, terwijl andere aspecten van het zelf wel gespaard zijn gebleven. 
Het systeem dat de semantische zelfkennis blijkt het meeste weerbaar 
te zijn tegen negatieve ontwikkelings- of omgevingsinvloeden. 

Zo kunnen we dus bv. op basis van het feit dat z.g. autisten problemen 
hebben met eerste-persoon toegang tot hun interne toestanden niet 
concluderen dat de zelfkennis in het algemeen is aangetast. Het zelf is 
überhaupt niet iets dat men wel of niet heeft, het bestaat in gradaties. Hierdoor 
kan er een zelfgevoel blijven bestaan los van de andere aspecten. Dit 
geldt ook voor Altzheimer's dementie. Hoewel de patiënten die in een ver- 
gevorderd stadium zitten enkel beroep kunnen doen op semantische 
zelfkennis van hun persoonlijkheid zoals ze was in het pre-morbide 
stadium, mogen we hier niet uit besluiten dat ze in het heden geen 


zelfgevoel meer hebben. 
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IV.2.B. CONTINUÏTEIT DOORHEEN DE TIJD EN GEVOEL VAN PER- 
SOONLIJK BEZIT 


De volgende twee aanverwante thema's, hebben allebei te maken met 
het vraagstuk van persoonlijke identiteit. Ten eerste hebben we de 
continuïteit doorheen de tijd, een thema dat zoals we zullen zien sterk 
gerelateerd is aan het episodische geheugen. Daarnaast is er het gevoel 
van persoonlijk bezit, dat we eveneens bespreken aan de hand van het 
geheugen. Dit laatste zouden we evenwel net zo goed aan het hand 


a doen (zie het hoofdstuk 
an de hand van het epi- 


van ervaring in het heden zo 


rond fenomenologie). We b 
sodische geheugen aange europsychologie meer 


onderzoek rond bestaat. 


CONTINUÏTEIT DOORHEE 
Klein en Nichols (2012) werken dè uiteit doorheen de tijd, ie. de 


diachronische persoonlijkestderrtitete=uievangit een neuropsycholo- 


gisch perspectief. Er bestaat een ontegensprekelijke relatie tussen het 


zelf als existerend doorheen de tijd en de herinnering. Het is voor- 


studie hebben die verhelderend kan zijn. Volgens Locke zijn onze her- 
inneringen een constituerend deel van wie we zijn als persoon, i.e. ze 
constitueren onze identiteit. Reid en Butler zijn het daar niet mee eens. 
Herinnering vooronderstelt volgens hen persoonlijk identiteit en kan 
deze niet constitueren. Ze stellen dat herinneringen een onweerleg- 
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baar bewijs vormen dat ik het was die de handeling uitvoerde. Zich iets 
herinneren is zichzelf identificeren als existerend doorheen de tijd. We 
kunnen ons logisch gezien niet iets herinneren zonder de overtuiging 
aangedaan te zijn dat we toen ook bestonden. Deze gedachte vinden 
we ook terug bij Schechtman (1990), die stelt dat de ‘mineness' van een 
herinnering niet gescheiden kan worden van de inhoud van die herin- 
nering. We komen hier na de bespreking van de case studies op terug, 
aangezien een deze een nieuw licht kunnen werpen op deze discussie. 
Bij onderzoek naar de relatie tussen het zelf en geheugen heeft men 
zich zoals reeds vermeld in de eerste plaats geconcentreerd op het 
episodische geheugen, aangezien de episodische altijd aan het zelf 
gelinkt zijn. Dit zowel in de psychologie (zie Klein en Gangi, 2010) als 
de filosofie (e.g. Parfit, 1984). Het ophalen van informatie uit het epi- 
sodische geheugen werd geïnterpreteerd als een herbeleving van het 
eigen verleden. Op basis van deze herbeleving kon men dan het per- 
soonlijke narratief construeren, i.e. het eigen levensverhaal opbouwen. 
Bij het ophalen van informatie over het eigen leven uit het seman- 
tische geheugen hebben we een dergelijke herbeleving van de herin- 
nering niet (Tuvling, 1993). Ik kan bijvoorbeeld weten op welke mid- 
delbare school ik heb gezeten zonder dat ik mij daarvoor een specifiek 
moment uit mijn middelbare schoolleven moet herinneren. Deze her- 
inneringen zijn zonder een ‘wat’, ‘waar’, of ‘wanneer’. 

Laten we de structuur van het langetermijngeheugen kort in herin- 
nering roepen. Bij de bespreking van het episodische en semantische 
geheugen hebben we gezien dat het zelf in verschillende subsystemen 
van het langetermijngeheugen gerepresenteerd wordt (Klein en Gangi, 
2010). Zo zijn er naast het episodische geheugen binnen het seman- 
tische geheugen minstens twee systemen die het zelf representeren. 
Ten eerste hebben we het systeem met semantische feitenkennis over 
het eigen leven, zoals bijvoorbeeld op welke middelbare school ik heb 
gezeten. Ten tweede is er het systeem dat de semantische trek samen- 
vattingen bevat. Dit systeem voorziet ons in een gevoel van het zelf 


doordat het samenvattingen bevat van de disposities voor gedragingen 
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die men vertoont in verschillende contexten. Dit dispositional sense of 
the self (Klein en Nichols, 2012, p.684) is het meest weerbaar van alle 
geheugensystemen die het zelf representeren en wordt zelden aang- 
etast bij hersenletsel. 

Deze vorm van zelfkennis kan evenwel niet het gevoel van identiteit 
doorheen de tijd verklaren. Klein en Nichols (2012) werken deze 
gedachte uit aan de hand van een case studie. D.B. liep als gevolg van 
zuurstofgebrek in de hersenen na een hartstilstand een hersenletsel 
op (Klein, German, Cosmides, Gabriel, 2004). Hoewel D.B’s seman- 


van bewust dat hij een 

in de toekomst voor- 
r ernstige schade aan 
het episodische geheugen sen enkele gebeurtenis 
uit zijn verleden kon herinr@ten. Hierui nen we concluderen dat 
het episodische geheugen van vitde g is voor een gevoel van per- 


soonlijke identiteit doorheerrdertijdsnmnmm 


Het zou kunnen dat het episodische geheugen simpelweg geen out- 


put kan produceren zonder dat hierbij een gevoel van zelf toegevoegd 
wordt en dat dit zelf hetzelfde is als het zelf dat wordt herinnerd (zie 


(van ervaringen, herinneringen, …) noemt kunnen we dus gelijkstel- 
len met wat in de fenomenologie de ‘mineness’ genoemd wordt. Klein 
en Nichols (2012) onderzoeken wat hierover gezegd kan worden vanuit 
neuropsychologisch perspectief aan de hand van een case studie. 

De patiënt die ze onderzoeken, R.B., liep hersenschade op na een onge- 
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luk met de fiets. Deze hersenschade resulteerde in een aantal cogni- 
tieve gebreken zoals problemen met het vasthouden van aandacht, 
een milde vorm van afasie, en retrograde en anterograde amnesie voor 
gebeurtenissen die zich in de tijdsperiode rond het moment van het 
ongeluk afspeelden. 

Wat interessant is aan het geval van R.B. is dat bij hem het gevoel ont- 
brak dat bepaalde herinneringen van gebeurtenissen die hij ervaren 
had hem toebehoorden. Deze herinneringen hadden evenwel een 
temporeel, spatiaal en zelf-referentieel aspect. R.B. wist dus dat de her- 
innering hem toebehoorde, maar voelde dit niet. Het gevoel van per- 
soonlijk bezit ervan ontbrak en dus ook het gevoel van persoonlijke 
identiteit met de persoon in de herinnering. De herinneringen worden 
evenwel best beschreven als episodisch in plaats van als semantisch, 
omdat ze aan de criteria van deze eerste, i.e. ze zijn temporeel, spa- 
tiaal, en zelf-referentieel, voldoen. Zoals R.B. zelf stelt: What I realized 
was that I did not ‘own’ any of the memories that came before my injury. I knew 
things that came before my injury. In fact, it seerned that ry memory was just fine 
for things that happened going back years in the past. I could answer any question 
about where 1 lived at different tirnes in my life, who my friends were, where I went 
to school, activities I enjoyed, etc. But none of it was ‘me’ It was the same sort of 
knowledge I might have about how my parents met or the history of the Civil War 
or something like that. (Klein en Nichols, 2012, p.690) 

Hoewel deze herinneringen dus voldoen aan de criteria van episodis- 
che herinneringen, ontbreekt er toch een fundamentele component. 
Het gevoel van persoonlijk bezit van de herinnering is in normale 
omstandigheden een inherent kenmerk van episodische herinnerin- 
gen. Bovendien kan r.B. de herinneringen bewust oproepen, wat ook 
als een belangrijk kenmerk van episodische herinneringen wordt gez- 
ien (Donald, 1991) — waarbij uiteraard niet ontkend wordt dat episo- 
dische herinneringen ook spontaan kunnen opkomen. Wat er nog op 
wijst dat we R.B.s herinneringen moeten interpreteren als episodische 
herinneringen, is dat hij in staat was tot mentaal tijdreizen. Mentaal 


tijdreizen is de capaciteit om het persoonlijk verleden op te halen en 
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zichzelf in de toekomst te kunnen projecten (Suddendorf en Corballis, 
1997). Deze capaciteit is tot nog toe enkel teruggevonden bij mensen 
waarvan het episodisch geheugen intact is. Gedurende de periode 
waarin R.B. geen bezit had van zijn herinneringen, kon hij evenwel nog 
steeds plannen maken voor zijn toekomst, waarvoor mentaal tijdreizen 
nodig is. 

Een interessant bijverschijnsel van het verlies aan persoonlijk bezit van 
zijn pre- morbide episodische herinneringen is dat hij minder terneerg- 
eslagen was dan patiënten die nog wel persoonlijk bezit hadden van 


hun herinneringen wanneer hi ade vaardigheden opnieuw 


moest leren als gevolg van 
als opnieuw leren wande eren van een nieuwe 
vaardigheid. Hieruit blijk 


soonlijke identiteit met d 


an het gevoel van per- 


horbide herinneringen. 


gen wel terug. Dit gebeurde zeer Sfadeel en in de beginfase herinner- 


ing per herinnering. Op eerbepealdspenekaed: hij evenwel plots het 


gevoel dat al zijn herinneringen terug in zijn bezit waren, alsof vanaf 


een bepaald moment waarop voldoende herinneringen 


heel wat filosofische theorieën op de helling plaatst, onder andere bep- 


aalde aspecten van de hierboven besproken fenomenologische anal- 
yses. Wat deze case studie ons toont is dat het gevoel van identiteit 
waarvan gedacht werd dat het een inherent kenmerk van een episo- 


dische herinnering was, eigenlijk een contingente eigenschap ervan 
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is. We moeten het episodisch geheugen dus opdelen in een systeem 
dat voor de ruwe data of de inhoud zorgt en een systeem dat voor de 
‘mineness’ van de herinnering zorgt. Wat we bij R.B. aantreffen is een 
beschadiging van het neurale systeem dat voor deze ‘mineness’ van de 
herinnering zorgt, toch voor de herinneringen die hij had van ervarin- 
gen voorafgaand aan het ongeluk. 

Wat bij R.B. ontbrak was het gevoel van een numerieke identiteit met 
de persoon die in zijn herinnering voorkwam, hoewel hij hier wel de 
feitelijke kennis van had. Er zit wel een vorm van zelf-referentie in zijn 
herinneringen, maar dit is niet de zelf-referentie begrepen als ‘mine- 
ness’. Er ontbreekt een bepaald soort conceptuele zelf-referentie in 
R.B!s episodische herinneringen, een conceptuele zelf-referentie die 
overeenkomt met het gebruik van de ik-persoon (zie Nichols, 2008). 
De specifieke aandoening die R.B. heeft is zeer relevant voor de filo- 
sofische discussie rond quasi-herinneringen. We gaan hier iets dieper 
in op de filosofische discussie omdat dit een zeer duidelijk geval is van 
een empirisch gegeven dat ons dwingt om bepaalde filosofische theo- 
rieën in een nieuw licht te plaatsen. Zie Klein en Nichols (2012). 
Hiervoor moeten we eerst nog even terugkomen op het idee van psy- 
chologische continuïteit om persoonlijke identiteit te verklaren. Daar- 
bij wordt gesteld dat wat mij dezelfde persoon maakt als iemand in het 
verleden een psychologische relatie tussen mij en die persoon is. Ik 
ben dezelfde persoon aan iemand in het verleden als ik mij een ervar- 
ing kan herinneren als die persoon. Dit is Locke's (1694) visie. Zoals 
reeds gezegd was onder andere Butler (1736) het hier niet mee eens, 
omdat we hier met een circulaire verklaring te maken hebben. Ik kan 
enkel mijn eigen ervaringen herinneren, dus de psychologische relatie 
is altijd al vervuld wanneer ik mij iets herinner. 

Dit probleem van de circulariteit blijkt heel hardnekkig te zijn. Door- 
heen de tijd zijn er talloze herformuleringen van deze theorie gekomen 
in een poging deze circulariteit te omzeilen. Eén van de bekendste her- 
formuleringen is Shoemaker’s (1970) notie van quasi-herinneringen. 


Om van een quasi-herinnering van een bepaalde ervaring te spreken 
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moet voldaan zijn aan de volgende voorwaarden: (1) Het lijkt dat ik een 
ervaring heb, (2) iemand had deze ervaring, (3) mijn schijnbare herin- 
nering is op causale wijze afhankelijk van die voorbije ervaring. Quasi- 
herinnering veronderstellen dus geen voortdurend zelf, waardoor men 
zonder circulariteit kan aanhouden dat ze deels persoonlijke identiteit 
constitueren, i.e. hoewel ik geen persoonlijke identiteit met de persoon 
in die herinnering veronderstel, constitueert die herinnering wel mee 
mijn huidige identiteit. 

Schechtman (1990) brengt hier evenwel tegen in dat de circulariteit nog 


steeds niet vermeden is indieg roept op quasi-herinnerin- 


gen. Het is volgens haar or elijk te maken op welke 
manier een herinnering d rit constitueert zonder 
deze identiteit te voorond schtman probeert men 
rculariteit te omzeilen 
door een soort van herinnêër Áeren die geen waanvoor- 
stelling, i.e. een schijnbare herin 3 Van een ervaring die men niet 
heeft gehad, is en zonderreferentiesvanrperssonlijke identiteit. Een 


quasi-herinnering hebben is to have an apparent memory (properly caused) 
and to hold no view about whose memory it is. (Schechtman, 1990, p.78) Vol- 


gens Schechtman kunnen dergelijke herinneringen niet bestaan. Ze 


Het is op dit punt dat R.B/s ziektebeeld een relevante bijdrage kan lev- 
eren in de discussie, omdat hiermee een uitweg geboden wordt uit 
Schechtman's dilemma. De herinneringen die RB. heeft zijn geen 
waanvoorstellingen of illusies. R.B. kan de inhoud van deze herinnerin- 


gen bewust ophalen, weet dat hij het heeft meegemaakt, en ze kun- 


333 


nen door derden geverifieerd worden. Als we Schechtman's dilemma 
volgen zou dit ons ertoe moeten leiden dat deze herinneringen dus 
een persoonlijke identiteit veronderstellen. Dit is echter niet het geval, 
zoals we in de bespreking van R.B!s ziektebeeld hebben gezien. R.B. 
beschouwt de persoon die de herinnering doorleeft als een andere per- 
soon, hoewel hij er toch zeker van is dat het zijn herinnering is. 

R.B. does not take the apparent self-referential memory to be clearly his own. (Klein 
en Nichols, 2012, p.695) Er bestaat evenwel wel een sterke verbinding 
tussen zichzelf en de herinnering — zoals R.B. zelf stelt: Intelectually, I 
suppose I never doubted it was a part of my life. (lbid., p.683) — maar deze 
verbinding wordt niet tot stand gebracht door een gevoel van persoon- 
lijke identiteit. 

Wat uit R.B’s ziektebeeld blijkt is dat het gevoel van persoonlijke 
identiteit een soort van bijproduct is van het episodische geheugen. Dit 
gevoel van numerieke persoonlijke identiteit wordt onderbouwd door 
een gescheiden en contingent systeem van het episodische geheugen. 
Dit systeem is tot nog toe niet specifiek onderzocht en dus ook slechts 
matig begrepen. Onderzoek naar dit systeem kan ons helpen bij het 
bepalen of dit gevoel van identiteit dat herinneringen vergezeld vol- 
doende is om er de realiteit van identiteit op te bouwen. Indien, zoals 
verondersteld wordt, het slechts een contingent systeem is dat een 
gevoel van identiteit toevoegt aan eender welke inhoud, kunnen we in 


vraag stellen of we dit gevoel wel kunnen vertrouwen. 


IV.2.C. FYSIEKE ZELF EN CAPACITEIT TOT ZELFREFLECTIE 

In deze sectie gaan we iets dieper in op de laatste twee systemen 
die volgens Klein (2012b) ons zelfbeeld ondersteunen, namelijk het 
bewustzijn van onszelf als fysieke entiteit en onze capaciteit om te 


reflecteren over onszelf. 
FYSIEKE ZELF 


Bij Gillihan en Farah (2005) vinden we een bespreking van het fysieke 


zelf. Deze auteurs gaan dieper in op het bewustzijn dat we hebben van 
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ons lichaam, waarbij zelfherkenning (bijvoorbeeld in een spiegel) en 
bewustzijn van onze handelingen eveneens aan bod komen. Ze bep- 
reken elk aspect van het bewustzijn dat we hebben van ons lichameli- 
jke zelf vanuit verschillende methodes, waarbij ze de specifieke sterk- 
tes en zwaktes vermelden. Dit geeft een zeer genuanceerd beeld van 
de huidige stand van zaken in het onderzoek. 

Een eerste belangrijk aspect van bewustzijn van het fysieke zelf is zelf- 
herkenning. Hierbij speelt volgens Gillihan en Farah (2005) de herk- 
enning van het eigen gezicht een vitale rol. Gallup (1970) was een van 
de eersten om hier onderzoe 


Q, waarbij hij zich concen- 


van een spiegel herkenni 
op het aangezicht van he ier zonder daf\deze zich hier bewust 
van is. Het proefdier word 


bij te plaatsen. Het zou kummemdasrherproefdier niet slaagt voor het 


criterium van deze test door andere redenen dan het niet beschikken 
over een capaciteit tot zelfherkenning. Zo merkt Heyes (1995) dat het 


proefdier een begrip moet hebben van de relatie tussen de werkelijke 


teem dat verantwoordelijk is voor het herkennen van het eigen gezicht. 
Voor dit onderzoek maakt men onder andere gebruik van split-brain 
patiënten. Bij deze patiënten heeft men, doorgaans als middel tegen 
hevige epilepsieaanvallen, het corpus callosum doorgesneden. Het 
corpus callosum is de grootste verbindingsweg tussen de linker- en 


335 


rechterhemisfeer in hersenen, waardoor deze na de operatie niet meer 
in staat zijn met elkaar te communiceren. Men kan hierbij onderzo- 
eken welke hemisfeer het belangrijkst is voor de verwerking van een 
bepaald soort informatie, zoals bijvoorbeeld zelfherkenning. De resul- 
taten van dit onderzoek zijn echter inconsistent, bij onderzoek naar 
deze patiënten blijkt soms de linker en soms de rechter hemisfeer het 
belangrijkst te zijn. Vermoedelijk spelen beide hemisferen een belan- 
grijke rol (zie Keenan, Wheeler, Platek, Lardi, Lassonde 2003). 

Klein, Gabriel, Gangi, en Roberston (2008) bespreken zelfherkenning 
op basis van onderzoek naar patiënten met prosopagnosie. Prosop- 
agnosie is een aandoening waarbij men na neurologische schade niet 
meer in staat is gezichten te herkennen maar andere objecten nog wel 
(zie Damasio, Damasio, en Van Hoesen, 1982). Deze patiënten kunnen 
de fysieke elementen van een gezicht nog wel herkennen, maar kun- 
nen niet zeggen aan wie een specifiek gezicht toebehoort. Ze kunnen 
evenwel nog steeds mensen herkennen op basis van andere fysieke 
kenmerken zoals hun stem of kledij. Wat deze aandoening ons in 
de eerste plaats leert is dat er een specifiek neuraal gebied is dat ver- 
antwoordelijk is voor de herkenning van gezichten (Bruce en Young, 
1986). Bovendien blijkt dat dit gebied functioneel dissocieerbaar is van 
gebieden die instaan voor het herkennen van andere objecten. Wat wel 
vermeld moet worden is dat hoewel deze patiënten de gezichten niet 
bewust herkennen, er onbewust wel een zekere herkenning plaatsvond. 
Dit werd onder andere duidelijk met behulp van tests die de gebruik 
maken van meting van onbewuste reacties, zoals de galvanomic skin 
conductivity (Tranel en Damasio, 1988). Wat we hieruit kunnen aflei- 
den is dat herkenning geen alles-of-niets maat is, maar dat het in gra- 
daties kan voorkomen. 

Deze herkenning sijpelt als het ware niet volledige door tot het 
bewustzijn bij mensen met prosopagnosie. 

In hun artikel onderzoeken Klein et al. M.J.H., een man van middel- 
bare leeftijd die een perceptueel probleem heeft met de visuele verw- 


erking van gezichten, Le. wat apperceptieve prosopagnosie genoemd 
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wordt in klinisch jargon. Wat uit hun onderzoek bleek is dat de patiënt 
geen persoonlijkheidstrekken kan afleiden uit het gezicht van mensen 
die hij kent, maar niet herkent. Dit valt binnen de verwachting van de 
prestaties van een patiënt met prosopagnosie. Wat evenwel interessant 
is voor onze doeleinden, is dat hij dit wel kon wanneer het gezicht dat 
hij moest beoordelen het zijne was — hoewel hij dit ook niet bewust her- 
kende. Er bestaat dus een zekere functionele asymmetrie tussen ken- 
nis over het zelf en kennis over anderen. Dit hebben we al gezien bij 
de bespreking van het episodisch en semantisch geheugen, waar bleek 
dat we binnen het semantisch aparte databank hebben 


elf. In hun artikel gaan 
lijk dat we bij beschri- 
jving van persoonlijkheid ons vaker moeten ber- 
oepen op episodische he ‚ Cosmides, Tooby, en 
eidstrekken van onszelf 
niet het geval is. Deze zijn opgesld® een apart systeem binnen het 
semantisch geheugen, datzoelsbesprokerzeerweerbaar is tegen neu- 
rologische schade. 

Gillihan en Farah (2005) bespreken ook nog een ander belangrijk aspect 


van het bewustzijn van ons fysieke zelf, namelijk lichaamsherkenning. 


het zelf is. Mogen we dan afleiden dat er geen specifiek systeem is voor 


de representatie van het eigen lichaam? Bij asomatognosie blijkt dit een 
overhaaste conclusie. Bij deze aandoening is men er van overtuigd dat 
een bepaald verlamd lichaamsdeel niet aan zichzelf toebehoort. 

Wanneer ze ernaar gevraagd worden zeggen ze dat het lichaamsdeel in 
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kwestie aan een vriend of familielid toebehoort, of soms zelfs aan de 
arts die de vraag stelt. We kunnen uit deze aandoening afleiden dat het 
bewustzijn van een bepaald lichaamsdeel een zekere neurale specifi- 
citeit heeft, i.e. het komt voor bij de beschadiging van een specifiek 
deel van de hersenen. Bovendien is dit gebied gericht op het zelf, de 
patiënten maken niet dezelfde onmiskenbare fouten bij lichaamsdelen 
van anderen. — Wat Gillihan en Farah (2005) concluderen op basis van 
de bovenstaande evidentie is dat er niet één specifiek neuraal systeem 
bestaat voor de representatie van alle aspecten van het fysieke zelf. De 
verschillende aspecten worden op verschillende manieren gerepresen- 
teerd waarbij sommige aspecten zelfs tegenspreken dat het zelf op een 
unieke manier gerepresenteerd zou worden. Dit neemt niet weg dat 
er weldegelijk specificiteit bestaat voor het zelf in bepaalde gebieden, 
zoals onder andere aangetoond wordt door het onderzoek van Klein, 
Gabriel, Gangi, en Roberston (2008). 


ZELFREFLECTIE 

Een laatste aspect van het epistemologische zelf dat we hier bespreken 
is de capaciteit tot zelfreflectie. Zelfreflectie is een aspect dat zich ook 
laat onderzoeken vanuit neuropsychologisch perspectief. Dit aspect 
speelt ook een cruciale rol in fenomenologisch onderzoek, dus het 
is nuttig voor de verdere discussie om het hier te bespreken. Onder- 
zoek hiernaar heeft zich vooral gericht op autisme, aangezien één van 
de problemen die zich voordoen bij dit ziektebeeld een onderontwik- 
kelde capaciteit tot het vormen van metarepresentaties is — zoals we 
ook al gesteld hebben bij de bespreking van Ry. (Klein en Gangi, 2010). 
Autisme is een ontwikkelingsstoornis en dus niet direct het gevolg van 
een hersenletsel, maar ook hierbij vallen interessante conclusies rond 
het normale functioneren van het zelf te trekken. Bovendien leent 
deze stoornis zich uitzonderlijk goed voor onderzoek naar zelfreflec- 
tie omdat zelfreflectie eveneens een vorm van metarepresentatie is. 
Men kan er dan ook van uitgaan dat deze capaciteit ook verstoord is 


bij autisten. 
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We bespreken hier een paper van Lombaro, Barnes, Wheelwright, en 
Baron- Cohen (2007). De auteurs gaan in op de vraag of autisten, naast 
problemen op het interpersoonlijk domein, ook problemen hebben op 
het intrapersoonlijk domein, i.e. het zelf-referentieel domein. Onder- 
zoek naar centrale coherentie (Happe, 1999), executieve dysfuntie (Pen- 
nington en Ozonoff, 1996) en mindblindness (Baron-Cohen, 1995) doet 
vermoeden dat autisten een probleem hebben met de central execu- 
tive in het brein, d.w.z. een probleem met de top-down controle van 
bottom-up breinprocessen. Voor deze top-down controle zijn metarep- 


resentaties van de eigen meg 


d nodig, wat blijkt te ont- 
breken bij autisten. Dit leig > 
eschikken. 


op vlak van zelfreflec- 


bewustzijn van hun eige 
De problemen die bij auti 
tie hebben verregaande gf 
beeld. Hobson (2011) gaat dië 
terugvinden bij autisten. Dit uit r meer in problemen met het 


gebruik van persoonlijke voormaamwoorderen=. zoals eerder al aange- 


toond — in problemen met het vormen en ophalen van episodische 


ikkeling van het zelf- 


herinneringen. Deze verstoring van het zelfbeeld vertaalt zich boven- 


dien eveneens in verstoringen van een normale omgang met anderen 


capaciteit tot zelfreflectie onontbeerlijk blijkt te zijn om tot een coher- 


ent gevoel van een zelf te komen. 
Het neuropsychologisch onderzoek naar het emotionele zelf bevindt 
zich in de marge van mijn bespreking. Geïnteresseerden kunnen over 


dit onderwerp de werken van Damasio (e.g. 1994) raadplegen. 
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IV.2.D. DE RELATIE TUSSEN EPISTEMOLOGISCHE EN ONTOLOGISCHE 
ZELF 

De grote vraag blijft echter hoe deze verscheidenheid aan neurale 
bronnen aanleiding kan geven tot een fenomenologische eenheid: 
Herein resides an apparent paradox: the self as a subjective, singular point of view 
(te. the ontological self) is informed by, and perhaps constituted by elements from, 
a multiplicity of neural sources (i.e. the episterological self), yet we experience the 
ontological self as a phenomenological unity. (Klein, 2012a, p.254) 

Hoewel al de hierboven overlopen neurale bronnen bij gezonde indi- 
viduen samenwerken, is geen van deze apart logisch of empirisch 
noodzakelijk voor het gevoel van het zelf als subjectieve eenheid. Ze 
zijn allemaal functioneel onafhankelijk van elkaar. 

Klein (z2012a) zegt evenwel ook iets meer over het ontologische zelf. 
Veel onderzoekers gaan niet in op de ontologische kwestie omdat we 
(nog) niet genoeg begrijpen van het ontologische zelf. Om die reden 
kunnen we er geen definitie van formuleren die ons zou toestaan cau- 
sale relaties tussen het brein en het zelf te leggen. Zoals gezegd val- 
len daarom veel onderzoekers terug op de vertrouwdheid van de lezers 
met het zelf zonder duidelijk te definiëren wat zij juist bedoelen. Hier- 
door beseffen ze vaak niet dat het ontologische zelf, i.e. het zelf als sub- 
jectieve eenheid, niet het object van hun experimenteel onderzoek is. 
Bovendien kan het ontologische zelf logisch gezien ook niet het object 
van hun experimenteel onderzoek zijn. 

Objectiviteit is gebaseerd op het principe dat het object dat men 
onderzoekt onafhankelijk is van iemands bewustzijn ervan, ie. het 
moet iets anders zijn dan het zelf. Om het zelf te kunnen onderzoe- 
ken zou het zelf iets anders moeten worden dan het zelf. Om via de 
wetenschappelijk objectieve methode bestudeerd te worden, zou het 
zelf zijn subjectiviteit moeten opgeven, iets wat per definitie onmo- 
gelijk is. Het ontologische zelf wordt als het ware onbedoeld geëlimi- 
neerd in het wetenschappelijk proces (Earle, 1972). Wanneer onderzoe- 
kers dus beweren dat ze het zelf in ontologische zin onderzoeken, zijn 


ze eigenlijk de veelheid aan sociale en neurale systemen aan het bes- 


340 


tuderen, i.e. het epistemologisch zelf. Deze voorzien het ontologisch 
zelf van inhoud, maar bevinden zich op een ander niveau. Onderzo- 
ekers verliezen doorgaans uit het oog dat er een groot verschil is tus- 
sen zelf als subjectieve eenheid en het zelf als types van informatie 
die voor dit zelf als subjectieve eenheid beschikbaar zijn. Het zelf in 
ontologische zin is geen object, maar een bewustzijn en dus enkel ken- 
baar voor zichzelf. We kunnen enkel objectiviteit verkrijgen als we het 
bewustzijn van onszelf als subjectief centrum verliezen. Het ontolo- 
gisch zelf kunnen we nooit direct observeren. 


zich in die paper namelijk 
het ontologisch zelf kan Bij de eerste vraag, of 


zelf kan bestaan, heb- 


che zelf zou puur logisch gezie Küffen bestaan zonder aanleiding 
te geven tot een ontologfsechrzelfsdameruievsort vloeit. Een logische 
mogelijkheid is echter niet voldoende. Op empirisch of theoretisch 
vlak zou deze mogelijkheid ook ondersteund moeten worden, en 
dat is tot nog toe niet op overtuigende wijze gebeurd. We kunnen dit 


hebben met een aangetast gevoel van bezit van persoonlijke ervarin- 


gen, mogen we hier niet uit afleiden dat subjectiviteit geheel ontbreekt. 
De patiënten beseffen namelijk dat er iets ontbreekt (Albahari, 2006). 
We moeten dus concluderen dat het ontologische zelf hier niet afwezig 
is. Een andere relevante pathologie is epileptisch automatisme. Hierbij 
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hebben patiënten momenten waarbij ze ogenschijnlijk normaal func- 
tioneren, maar zonder blijk te geven van persoonlijk bezit van de uit- 
gevoerde handelingen. Volgens Albahari (2011) levert deze stoornis wel 
bewijs dat een psychofysisch zelf kan bestaan in afwezigheid van per- 
soonlijke subjectiviteit. Klein (2012b) is het hier niet mee eens. Gedrag 
kan soms bewuste participatie vereisen, maar dit is vaak niet vereist. 
Het ontbreken van de bewuste participatie in dit gedrag is dus geen 
argument om te stellen dat het ontologische zelf afwezig is. We kun- 
nen dus concluderen dat er in het huidig gedocumenteerde onderzoek 
geen onweerlegbaar geval van het bestaan van het epistemologische 
zelf in afwezigheid van het ontologische zelf bestaat. 

Heeft de andere vraag die Klein (2012b) zich stelt meer kans op een bev- 
estigend antwoord? Shewmon, Holmes, en Byrne (1999) rapporteren een 
case studie van vier personen die geboren werden met een bijna voll- 
edige afwezigheid van de corticale cortex. Hoewel deze personen hun 
bewustzijn niet verbaal konden uiten, vertoonden ze wel continuiteit 
van bewustzijn/subjectiviteit. Ze waren zich bewust van zichzelf en 
hun omgeving en communiceerden dit op niet-verbale wijze, ondanks 
de quasi volledige afwezigheid van corticale ondersteuning. Het zou 
dus kunnen dat het ontologisch zelf ondersteund wordt door subcorti- 
cale processen. Indien dit het geval is hebben we evidentie gevonden 
voor het bestaan van het ontologische zelf in afwezigheid van het epis- 
temologische zelf, aangezien deze neurale systemen zich allemaal in 
de cortex bevinden. Dit is zeker verzoenbaar met de fenomenologis- 
che analyses, waaruit gebleken is dat het zelf als experiëntiële dimen- 
sie, i.e. wat Klein vermoedelijk bedoelt met het ontologische zelf, meer 
basaal is andere zelfnoties die geconstitueerd worden door de syste- 


men van het epistemologische zelf. 


V. DISCUSSIE: VOORSTEL TOT GEÏNTEGREERDE VISIE 
Zoals reeds terloops is aangeraakt bij de bespreking van de fenome- 
nologische en neuropsychologische benadering worden er langs beide 


kanten voorstellen gedaan tot integratie van de twee disciplines en 
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groeien de twee ook daadwerkelijk meer naar elkaar toe. In wat volgt 
bespreek ik wat deze twee disciplines elkaar concreet te bieden heb- 
ben en welke perspectieven er zijn om tot een integratie van de beide 
disciplines te komen. Nadien ga ik ook kort in op wat we op basis van 
onderzoek uit de twee disciplines kunnen zeggen over het ontologis- 
che statuut van het zelf. 


V.1. WAT DE NEUROPSYCHOLOGIE DE FENOMENOLOGIE KAN BIEDEN 
Bij besprekingen van hoe filosofie en empirische wetenschappen 
elkaar kunnen helpen wordt a 


druk gelegd op de rol die 


niet uit het oog verliezen e theorieën nog sterk 


verfijnd of verbeterd kun pirische wetenschap- 
E twee benaderingen van 
de werkelijkheid wederzijds begr allagher, 1997). 

De neuropsychologie en empirische=wetenschappen in het algemeen 


hebben de fenomenologie heel wat te bieden. We hebben gezien dat 
één van de grootste problemen van de fenomenologie volgens Zahavi 


In 


om onderzoek te doen naar bepaalde afwijkingen van het zelf. Zoals 
hopelijk op voldoende wijze duidelijk is geworden kan men via bes- 
tuderen van deze afwijkingen grote vorderingen maken op vlak van 
onderzoek naar de aard van het zelf. Empirische gegevens kunnen 


en moeten als restrictie dienen voor theorieën die anders enkel geba- 
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seerd zijn op logische mogelijkheid. We kunnen hier de vergelijking 
tussen hersenletsel of pathologieën van het zelf langs de ene kant en 
gedachte-experimenten langs de andere kant opnieuw aanhalen. We 
hebben benadrukt dat deze eerste categorie bepaalde voordelen biedt 
in vergelijking met gedachte-experimenten. Bij dergelijke anoma- 
lieën hebben we namelijk zekere garanties die niet even overtuigend 
geboden kunnen worden door gedachte-experimenten. Hiermee wil 
ik evenwel niet zeggen dat gedachte- experimenten volledig voorbi- 
jgestreefd zijn. Zoals bij het overzicht van de neuropsychologische 
methodologie besproken is, zijn er ook bepaalde zwaktes verbonden 
aan empirisch onderzoek naar hersenletsel. Deze letsels zijn namelijk 
zelden specifiek voor wat men onderzoekt, er bestaat doorgaans grote 
variatie tussen de participanten op vlak van letsel en achtergrond, en er 
kan sprake zijn van alternatieve strategieën van het brein die bepaalde 
belangrijke functies van hersengebieden verbergen. Bovendien kun- 
nen we niet doorgaans zeker weten of een bepaald gebied een functie 
onderbouwt of dat dit gebied louter een verbinding vormt tussen twee 
onderbouwende gebieden. 

Deze kanttekeningen terzijde, blijken studies binnen de neuropsy- 
chologie toch relevant te zijn voor filosofische discussies. Het loont de 
moeite om hier even terug te komen op de case studie van R.B. om 
dit punt duidelijk te maken (Klein en Nichols, 2012). Deze man had 
als gevolg van een hersenletsel gedurende een bepaalde periode geen 
gevoel van persoonlijk bezit van zijn herinneringen, hoewel hij cog- 
nitief wel wist dat het zijn herinneringen waren. Deze dissociatie tus- 
sen de inhoud van herinnering en de ‘mineness’ ervan gaat in tegen de 
gebruikelijke aannames van de fenomenologie, namelijk dat deze twee 
dimensies in zowel de herinnering als de ervaring niet te scheiden zijn. 
Door de ontdekking van dergelijke neuropsychologische aandoenin- 
gen moeten bepaalde aannames en de theorieën die daarop gebaseerd 
zijn herzien worden. 

Daarin ligt dus de grote kracht van de neuropsychologie voor de fenom- 


enologische analyses. Indien men dergelijke case studies te gebruikt 
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bij fenomenologische analyses, zal men tot een steeds genuanceerder 
beeld komen van het zelf. Zo blijkt dus op basis van R.B!s geval dat we 
er niet zo maar van uit mogen gaan dat ‘mineness' een intrinsiek aspect 
is van de herinnering. Indien deze ‘mineness’ er slechts op contingente 
wijze aan toegevoegd wordt, moeten we ons eerder argwanend opstel- 
len tegen theorieën die zich baseren op die ‘mineness’ om 
bijvoorbeeld identiteit doorheen de tijd te onderbouwen. 

We moeten hierbij evenwel nog een kanttekening plaatsen. We kun- 
nen ons namelijk de vraag stellen in hoeverre R.B.s geval nog relevant 


is voor het normale functione 


vindt nooit een scheiding 4 


ness’ ervan, dus moet de 


gebracht worden? Dit zijn 
woorden indien men tot ee 
gen wil komen. 

Het idee dat de fenomerolesteziehmoeminlaten met resultaten uit 
empirisch onderzoek is niet nieuw. Wat we in de contemporaine 
fenomenologische analyses zien is dat er weldegelijk serieuze pogin- 
gen ondernomen worden om empirisch materiaal in hun analyses 


experimenten op biologische systemen. Men tracht binnen deze dis- 


cipline de gedragsmatige, neurale en fenomenologische dimensies te 
combineren en sterke correlaties tussen deze dimensies vast te stel- 
len. Hierbij worden eerste-persoon methoden uit de fenomenologie 
gebruikt om in heldere bewoording te formuleren wat men meet met 
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de derde-persoon gegevens. De gedragsmatige en neurale resultaten 
funderen deze eerste-persoon ervaring in belichaamde perceptuele 
processen. 

Ook los van deze neurofenomenologie vinden we bij de fenomenologie 
over het algemeen sterkere toenaderingspogingen naar de empirische 
wetenschappen dan andersom (zie Gallager en Zahavi, 2012). Deze 
pogingen moeten evenwel nog decisiever gedaan worden, zodat onder- 
zoekers uit de empirische wetenschappers wakker geschud worden en 
inzien dat de fenomenologie relevante bijdragen kan 


leveren voor hun onderzoek. 


V.2. FENOMENOLOGISCHE BIJDRAGE AAN DE NEUROPSYCHOLOGIE 
Langs de andere kant kan ook de fenomenologie zeer relevante bijdra- 
gen leveren voor neuropsychologisch onderzoek. De grootste meer- 
waarde die de fenomenologie te bieden heeft voor het huidig weten- 
schappelijk bestel zijn conceptuele gereedschappen en beschrijvende 
onderscheidingen. Zeker bij onderzoek naar abstracte concepten als 
het zelf is een helder begrip van wat men aan het onderzoeken is van 
vitaal belang. 

Helaas ontbreekt dit doorgaans wanneer men er de (neuro)psycholo- 
gische literatuur rond het zelf op naslaat. Een sterk uitgewerkt concep- 
tueel kader zorgt ervoor dat onderzoekers een betere greep krijgen op 
wat ze nu net aan het onderzoeken zijn. 

Bovendien kan het theoretisch en conceptueel kader waarmee fenom- 
enologie werkt leiden tot het in vraag stellen van de standaard inter- 
pretatie van empirische gegevens en alternatieve interpretaties bieden, 
zoals we bijvoorbeeld gezien hebben bij de bespreking van de fenome- 
nologische analyse van schizofrenie. De interactie tussen fenomenol- 
ogie en andere wetenschappen kan meer opleveren dan wat beide dis- 
ciplines zelfstandig zouden kunnen bereiken. 

Klein (2012a) houdt de neuropsychologie een confronterende spiegel 
voor als ervaringsdeskundige binnen het domein en gaat hierbij speci- 


fiek in op het nut van de filosofie voor neuropsychologisch onderzoek 
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naar het zelf. Hij benadrukt daarbij hoe ongrijpbaar het zelf is door aan 
te halen dat er onderzoekers zijn die geloven dat het zelf een illusie 
is (e.g. Metzinger, 2003; Albahari, 2006). Dit staat evenwel in scherp 
contrast met de grote hoeveelheid psychologisch onderzoek naar het 
zelf waarbij de onderzoekers menen conclusies rond de aard van het 
zelf te kunnen trekken. Volgens Klein ligt dit evenwel aan de noncha- 
lante wijze waarop men het concept gebruikt, waarbij men nalaat te 
definiëren wat nu juist bestudeerd wordt in het onderzoek. Wat men 
onderzoekt blijkt meestal één van de systemen van het epistemolo- 


komen. Dit is op zich gee 
kers wel conclusies rond 


bele zone’ stappen als we het o elf hebben. Hiermee bedoelt 


hij dat we niet zomaar geroegen mogen nemen met ieders vertrou- 


wdheid met het concept, maar dat we duidelijk moeten definiëren 
wat nu net bedoeld wordt met de term. Hier ziet Klein een rol wegge- 


legd voor de filosofie. Filosofen kunnen psychologen op drie manieren 


ighoudt en conceptuele analyse en de mogelijkheidsvoorwaarden om 
tot kennis te komen. 

Wat in deze context geldt voor de filosofie in het algemeen, geldt des 
te sterker voor de fenomenologie. Fenomenologen zijn gespecialiseerd 
in analyses van het bewustzijn, het zelfbewustzijn en het zelf. Het zijn 
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net deze analyses die gebruikt moeten worden bij het invullen van de 
drie bovenstaande punten. De psychologen moeten gebruik maken 
van de fenomenologische analyses om te achterhalen welke proble- 
men rond het zelf empirische verheldering nodig hebben en aan de 
hand van welke vragen dit onderzocht moet worden. Indien de vragen 
duidelijk geformuleerd worden, zal men eveneens tot efficiënte opera- 
tionalisaties van die vragen kunnen komen. 

In het huidig onderzoekslandschap moeten we evenwel vaststellen dat 
dit niet gebeurt. De tekortkoming die Klein (20124) in het leeuwendeel 
van het contemporaine psychologische onderzoek vaststelt, is dat de 
onderzoekers niet beseffen dat (a) het subjectieve zelf niet een object 
is, maar een bewustzijn en (b) belangrijke verschillen bestaan tussen 
het zelf als subjectieve entiteit en het zelf als types kennis die beschik- 
baar zijn voor die subjectiviteit, i.e. tussen wat Klein het epistemologis- 
che en het ontologische zelf noemt. 

Het ontbreken van dit besef vertaalt zich onder andere in een — recente 
— proliferatie van hersenscanstudies, die neurale correlaten van het 
zelf willen lokaliseren. Wat dit zelf juist is wordt doorgaans niet helder 
gedefinieerd in deze studies. Bovendien wordt de vraag naar de aard 
het zelf als subjectief centrum van de ervaring niet onderzocht in deze 
studies, maar wel de verzameling van neurologische systemen die ken- 
nis en ervaring voorzien voor het ontologische zelf, m.a.w. het epis- 
temologische zelf. Doordat men hier verschillende aspecten en dus 
verschillende systemen van zelfkennis onderzoekt, leidt ertoe dat het 
men over studies heen moet vaststellen dat het zelf een entiteit is die 
geen duidelijke neurale lokalisatie heeft. Ook dit heeft er onder meer 
toe bijgedragen dat veel empirische onderzoekers menen te kunnen 
beweren dat het zelf een illusie is. We hebben een heldere definitie 
van het zelf nodig die als heuristische leidraad kan dienen voor ger- 
icht empirisch onderzoek. Hoewel exploratief onderzoek nuttig kan 
zijn, gaat het in deze situatie te ver. Men kan door de bomen het bos 
niet meer zien, wat leidt tot nog meer verwarring rond de invulling van 


het concept van het zelf. De definiëring moet het onderzoek leiden en 
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niet andersom. 
We mogen daarnaast niet blind vertrouwen op vooruitgang van de tech- 
nologie om tot vooruitgang van kennis over het zelf te komen. Deze 
technologie is ondergeschikt aan de conceptualisatie. Klein (2012a) vat 
deze kritiek mooi samen in de volgende overdenking: 

Ultimately what carries as much importance as the specificity with which imaging 
techniques can capture neural activity is the specificity with which the constructs 
we submit to scanning capture the essence of what they are intended to describe. 
(p. 498) 

Anders gesteld, zelfs de mees 


het zelf niet neuraal kunne 
eerst duidelijk kunnen de 
(zo11) kaarten dit probleer 
op dat men duidelijk moe 
het onderzoeken is: 

To achieve clarity in neuroscientific sttrlypofthe self it is incumbent on research- 
ers to define the precise aspect ofself vderstmdy=Selvesare experiential, ecological, 
and agentive; they are often engaged in reflective evaluations and judgment; they 
are capable of various forms of self-recognition, self-related cognition, self-narra- 


schappen meer open gaan staan voor de fenomenologie. De fenom- 


enologen zullen deze dialoog zelf moeten opstarten omdat er bij de 
meeste onderzoekers in de empirische wetenschappen een zeker 
scepticisme bestaat ten opzichte van de filosofie en de fenomenologie, 
vanuit een zekere hoogmoedige overtuiging dat de hele werkelijkheid 
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enkel natuurwetenschappelijk benaderd moet worden. Het is voor- 
namelijk aan de fenomenologen zelf om duidelijk te maken dat men 
vanuit deze mentaliteit voorbijgaat aan voorafgaandelijke analyses 
die de mogelijkheidsvoorwaarden voor het natuurwetenschappelijk 
onderzoek bestuderen. Analyses die bovendien in sterke mate kunnen 
bijdragen tot heldere definiëring van de te onderzoeken aspecten en 
de te stellen vragen. 

Er worden ook vanuit de richting van de neuropsychologie al stappen 
in de goede richting gezet, zoals onder andere ook blijkt uit Klein's 
besef dat men duidelijk moeten maken welk aspect van het zelf men 
nu net empirisch onderzoekt. Ook zijn onderscheid tussen het epis- 
temologische en ontologische zelf is zeer nuttig als eerste toenader- 
ingspoging tussen de disciplines. Hoewel met momenten blijkt dat hij 
dit onderscheid consequent toepast — hij zegt dit in ieder geval vaak 
zelf — kunnen we Klein evenwel ook nog betrappen op bepaalde con- 
ceptuele ambiguiïteiten die de vooruitgang in het onderzoek in de weg 
staan. Dit blijkt vooral uit de wijze waarop hij de verhouding tussen het 
epistemologische en ontologische zelf definieert. Volgens Klein onder- 
bouwen de verschillende neurale systemen van het epistemologische 
zelf het bestaan van het ontologische zelf. Zoals uit de bovenstaande 
bespreking duidelijk is geworden, bedoelt Klein met het ontologis- 
che zelf hoogst waarschijnlijk het zelf als experiëntiële dimensie uit 
de fenomenologie, wat hij het subjectieve centrum van onze ervarin- 
gen noemt. De fenomenologische analyses leren ons evenwel dat dit 
ontologische zelf voorafgaat aan het epistemologische zelf, dat eigen- 
lijk gewoon een term voor het benoemen van de systemen die ons de 
capaciteit tot zelfkennis geven. 

Klein's stelling dat het epistemologische zelf voorafgaat aan het ontolo- 
gische zelf is dus inconsistent. Wat Klein voor ogen heeft met zijn bes- 
chrijving van het ontologische zelf is een zeer minimaal en context- 
vrij zelf, dat dus niet onderbouwd wordt door het episodisch geheugen, 
een gevoel van continuïteit doorheen de tijd etc. 


Dit zelf is hetgeen in de eerste plaats de aanleiding en mogelijkheid 
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geeft tot die systemen van het epistemologische zelf. 

Dit blijkt onder meer ook uit de vaststelling in het onderzoek dat het 
wegvallen van deze systemen, zelfs in de meest extreme gevallen (zie 
Luria, 1972), niet leidt tot het wegvallen van dit zelf als subjectieve 
kern van de ervaring. Alle deze systemen zijn op geen enkele manier 
noodzakelijk voor het tot uiting komen van het ontologische zelf, maar 
onderbouwen dit ontologische zelf wel volgens Klein. Deze inconsist- 
entie kunnen we dus oplossen indien we wat de fenomenologie hiero- 
ver zegt bekijken. Het ontologische zelf wordt volgens de fenomenol- 


ogie niet onderbouwd door identiteit doorheen de tijd, 


maar maakt deze mogelijk. 


oe we vanuit die ver- 
schillende systemen naar is zinloos, omdat het 
ontologische zelf hierdoor 
onderbouwen ontologische zelf, MaaPREt ontologische zelf is mogeli- 
jkheidsvoorwaarde voor keeomtstaarvanrdesystemen van het epis- 
temologische zelf. Indien er geen impliciet zelfconcept aanwezig zou 
zijn in de ervaring zou men zich geen vragen over kennis naar dit zelf 


kunnen stellen. 


Het ontologische zelf manifesteert zich in de ervaring, als intrinsiek 


onderdeel ervan. Het is een zeer minimale notie die niet onderbouwd 
hoeft te worden door episodische herinneringen of andere zaken. Het 
zelf dat dus blijft bestaan en gerapporteerd wordt door de patiënten 
is experiëntiële zelf dat zich pre-reflectief in de ervaring bevindt. Dat 
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dit zelf niet aangetast wordt is dus niet verrassend aangezien deze 
patiënten niet ophouden met dingen te ervaren. Deze notie van het 
zelf moet men duidelijk gescheiden houden van de notie van het zelf 
als narratieve constructie. Dit laatste 

zelfconcept is uiteraard in sterke mate aangetast bij de patiënten die 
Klein en Gangi (2010) onderzoeken, aangezien het zich onder andere 
beroept op episodische herinneringen. 

Bij Klein worden we dus eveneens geconfronteerd met een gebrek aan 
duidelijkheid. Hij respecteert bijvoorbeeld de scheiding tussen het zelf 
als experiëntiële dimensie en het zelf als narratief concept niet altijd in 
even sterke mate. Bovendien is het in zijn bespreking van het zelf soms 
niet duidelijk of hij het heeft over wat het zelf is, ontologisch gezien, of 
hoe we zelf kennis over dit zelf kunnen krijgen, bijvoorbeeld over onze 
persoonlijkheid. Vanuit theoretisch oogpunt benadrukt hij wel dat dit 
onderscheid gemaakt moet worden, maar in zijn eigen onderzoek in de 
praktijk kan dit toch nog duidelijker aangegeven worden. 

Dit gezegd zijnde moeten we toch besluiten dat Klein en zijn onder- 
zoeksgroep op de goede weg zijn. Een eerste stap bij het oplossen van 
problemen is namelijk beseffen dat er een probleem is. Klein beseft 
dit zeer duidelijk en zet zelf ook de eerste stappen richting oplossin- 
gen, stappen die hopelijk andere onderzoekers er toe zullen aanzetten 
mee te werken aan oplossingen. In wat volgt bekijken hoe de oploss- 
ing voor het probleem van conceptuele ambiguïteit in de empirische 
wetenschappen er uit zou kunnen zien, namelijk door het komen tot 
een geïntegreerde visie van fenomenologie en neuropsychologie bij 


onderzoek naar het zelf. 


V.3. GEÏNTEGREERDE VISIE 

In dit onderdeel maak ik duidelijk wat ik voor ogen heb met het idee 
van een geïntegreerde visie. Hoewel de neurofenomenologie (zie 
Varela, 1996) waar we hierboven kort op zijn ingegaan eveneens een 
soort van geïntegreerde visie voorstaat, is dit niet wat ik bedoel. Bij 


de neurofenomenologie onderricht men gezonde participanten in de 
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fenomenologische methode, zodat ze hun ervaringen duidelijker kun- 
nen weergeven. Deze ervaringen worden dan vervolgens gelinkt aan 
de derde- persoon gegevens. Dit is een zeer nuttige aanpak en dit kan 
tot duidelijkere resultaten leiden, maar de geïntegreerde benadering 
die ik voor ogen heb is specifieker voor het fenomenologische en neu- 
ropsychologische onderzoek naar het zelf. Bij deze benadering bes- 
tudeert men eerst de fenomenologische analyses en wat deze ons kun- 
nen leren over het zelf en aanverwante concepten. Nadat men zich op 
basis hiervan een helder beeld heeft gevormd van wat men juist wil 


Bij de conclusies omtrent 
onderzoek moet men stee gische analyses in rek- 


omenologische anal- 


ciplines op zoek gaan naar die inconsistentie weg te 
werken. Op basis van deze me ännen zowel de fenomenolo- 
gische analyses als de newropsyeholegische=interpretaties verder ver- 
fijnd worden. 


Bij Gallagher en Zahavi (2012) vinden we een verdediging van een 
dergelijke geïntegreerde benadering. Ze stellen dat de fenomenologie 


keuze de levende relatie tussen de wereld en bewustzijn zou vernieti- 


gen. Het is nu net deze levende relatie die steeds opnieuw benadrukt 
wordt in de fenomenologie. We moeten een dimensie zoeken voorbij 
zowel objectivisme en subjectivisme. Hierbij kan de fenomenologie 
zelf aangepast worden in dialoog met de empirische disciplines. Het 
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doel van fenomenologie is in deze zin dubbel: 

Phenomenology is not only engaged in fundamental transcendental 
philosophical clarifications, it also studies concrete phenomena that 
are open to empirical investigation, and insofar as phenomenology 
concerns itself with such phenomena our claim would be that it should 
be informed by the best available scientific knowledge, and vice versa. 
(Gallagher en Zahavi, 2012, p.33) 

De fenomenologie kan bovendien niet enkel profiteren van het feit 
dat dezelfde onderwerpen besproken worden in de cognitieve weten- 
schappen, maar ook van de probleemgerichte aanpak in de empirische 
wetenschappen. Dit kan zijn voordelen hebben, omdat fenomenolo- 
gie in zijn huidige vorm nog te veel verstrikt is in loutere exegese. Gal- 
lagher spreekt in deze context van wederzijdse verlichting (Gallagher, 
1997). 

Om tot een dergelijke geïntegreerde visie te komen zal men in beide 
disciplines nog sterke inspanningen moeten leveren. Men moet 
verder proberen te komen dan een slechts oppervlakkige kennis van 
de andere discipline, omdat een oppervlakkige kennis vaak leidt tot 
misinterpretatie en geringschatting. Dit geldt vooral voor de houding 
van de neuropsychologie ten opzichte van de fenomenologie. Zoals we 
gezien bestaat er zelfs binnen de filosofie een vertekend beeld van wat 
de fenomenologie en haar methode is, een beeld dat de ware reikwi- 
jdte van de fenomenologie onrecht aandoet. De fenomenologie is door 
haar met momenten meticuleuze analyses niet bepaald uitnodigend 
voor iemand die er niet in ingewijd is en bovendien vraagt ze een open 
geest omdat de natuurlijke houding tussen haakjes geplaatst dient te 
worden. Dit soort van open geest is doorgaans moeilijk verenigbaar 
met een eenzijdige nadruk op de natuurwetenschappelijke benader- 
ing die we binnen de empirische wetenschappen aantreffen. De rel- 
evantie van deze wetenschap aantonen zal dus tijd en doorgedreven 
inspanning vragen van beide kampen. De brug tussen deze twee dis- 
ciplines zal overigens gemakkelijker gebouwd kunnen worden indien 


men in de fenomenologische analyses zelf ook meer de empirische rel- 
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evantie aantoont door zelf de resultaten uit empirisch onderzoek in die 
analyses te betrekken. Niet alleen zal dit leiden tot een vlottere toe- 
nadering tussen beide disciplines, het zal eveneens de fenomenologie 
zelf als discipline ten goede komen. Op deze manier zal de fenomenol- 
ogie zich immers kunnen losmaken van een te sterke nadruk op exe- 
gese en op zichzelf nog verdere vooruitgang kunnen boeken. 

Zoals uit het bovenstaande blijkt is er dus nog veel werk indien men 
tot een dergelijke geïntegreerde visie wil komen. Deze visie is mijns 
inziens nodig om op een efficiënte wijze onderzoek te kunnen doen 


an een toenadering is 
evenwel hoopvol en ik gel erspectief de komende 


jaren nog enkele veelbelo 


V.4. ONTOLOGISCH STATUUT VA , 
Om te concluderen kunnérwebekijkerrwatweop basis van al het bov- 
enstaande onderzoek kunnen besluiten rond het ontologische statuut 
van het zelf. Anders verwoord, bestaat het zelf of niet? En zo ja, wat is 
het zelf? Ik sta redelijk sceptisch tegenover deze vragen en geloof dat 


aald geschikt is om onderworpen te worden aan empirisch onderzoek. 


Volgens Klein kan niet elke vraag die we ons kunnen stellen opgelost 
worden binnen een wetenschappelijk kader. De vraag naar de aard van 
het ontologische zelf is nu net zo'n vraag (zie ook Papa-Grimaldi, 1998; 
Stapp, 2011; Loy, 1998). We moeten onszelf misschien openstellen voor 
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een meer inclusieve metafysica (e.g. Fodor, 1974) waarbij we de real- 
iteit niet beperken tot wat onderworpen kan worden aan wetenschap- 
pelijk onderzoek. Het is een enggeestig en misschien zelfs arrogant om 
aan te nemen dat we de gehele realiteit met een enkele methode kun- 
nen bevatten. Binnen die context kunnen we ook de visies van plaat- 
sen die stellen dat het zelf kennen praktisch (zie Olsen, 1999; ook aan 
bod gekomen bij historische inleiding) of principieel (McGinn, 1991; 
Metzinger, 2003; we zijn cognitief te beperkt om het zelf te vatten of 
zelf is een illusie) niet mogelijk is. 

Dit lost evenwel niet de vraag op voor wie of wat dit zelf een illusie is. 
Zelfs indien het zelf een illusie blijkt te zijn, neemt dit niet weg dat 
deze illusie een niet weg te denken aspect van onze omgang met de 
werkelijkheid vormt. We kunnen ons beter concentreren op pogingen 
om dit ontologische zelf wetenschappelijke te onderzoeken. 

Bij dit onderzoek moeten we — zoals al herhaaldelijk benadrukt — de 
verschillende aspecten van het zelf duidelijk definiëren. Deze mogen 
in het onderzoek niet verward worden omdat dit onder andere leidt 
tot het afdoen van het zelf als illusie. Empirisch onderzoek richt zich 
voornamelijk op het narratief zelf, waarbij men bijvoorbeeld bekijkt 
hoe men tot zelfkennis kan komen over dit narratieve zelf. 

Zo zien we bijvoorbeeld dat Klein onder andere onderzoek doet 
naar hoe men tot kennis van de eigen persoonlijkheidstrekken kan 
komen. Hoewel dit zeer interessant is, zegt dit ons niets over het zelf 
als experiëntiële dimensie, i.e. de minimale, contextvrije zelf-aan- 
wezigheid in de ervaring. We mogen dus niet op basis van ontdekkin- 
gen over zelfkennis van het narratieve zelf, conclusies trekken over 
dit experiëntiële zelf. Zoals onder andere ook in de neuropsychologie 
aangetoond werd blijft dit onaangetast bij het wegvallen van de syste- 
men die ons informeren over het zelf als narratief concept. 

De vraag die we ons moeten stellen is hoe we het experiëntiële zelf 
empirisch kunnen onderzoeken? We kunnen de realiteit ervan niet 
ontkennen, omdat deze zelf- ervaring in de eerste plaats aanleiding 


geeft tot het stellen van vragen over het zelf (Strawson, 2009). Het feit 
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dat we ons vragen stellen over het zelf, wijst ons er op dat er zoiets 
moet bestaan als het zelf als experiëntiële dimensie. 

Pogingen tot empirisch onderzoek van deze zelfnotie worden onder 
andere ondernomen door Ruby en Legrand (2007), die het eerste-per- 
soon perspectief op neurofysiologisch niveau onderzoeken aan de 
hand van sensorimotorische integratieve processen. De fenomenolo- 
gische analyses hebben ons geleerd dat we het zelf als experiëntiële 
dimensie in dit eerste-persoon perspectief kunnen terugvinden, dus 
neurofysiologisch onderzoek biedt toekomstperspectieven voor de 


Een andere onderzoekspi ntologische zelf miss- 


chien niet gelegen is in d an het brein. Bij onder- 


zich men meestal op de corticalé van het brein. Zoals we al gez- 
ien hebben is het experiërtiëlezelfevenwel meer basaal dan deze sys- 
temen. Voor het idee dat we dit experiëntiële zelf is de subcorticale 
delen moeten zoeken bestaat enige evidentie. Ten eerste wordt zelf 


als experiëntiële dimensie niet aangetast bij corticale schade, zoals we 


nisme. Het zelf als experiëntiële dimensie zou zich dus subcorticaal 
kunnen bevinden, terwijl het zelf als narratief construct zich corticaal 
bevindt. Hoe dit onderzoek geoperationaliseerd moet worden is even- 
wel minder vanzelfsprekend, maar het is in ieder geval een veelbelov- 
ende onderzoekspiste. 
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Hoewel een antwoord op het ontologische statuut van het zelf nog niet 
in zicht is, zijn hier toch een aantal principes naar boven gekomen die 
men moet hanteren bij onderzoek hiernaar. Het eerste en belangrijkste 
principe is dat men duidelijk voor ogen moet hebben welke notie van 
het zelf men aan het onderzoeken. Zo zal onderzoek naar het episte- 
mologische geheugen ons niets bijleren over het zelf als experiëntiële 
dimensie en kunnen we dus op basis van onderzoek daarnaar niets 
concluderen over het ontologische statuut van die zelfnotie. Het zelf 
als experiëtiële dimensie wordt vaak over het hoofd gezien of bewust 
genegeerd in empirisch onderzoek. Dit is volgens mij een foute bena- 
dering. Het zelf als experiëntiële dimensie is een experiëntiële realti- 
teit. We moeten deze experiëntiële realiteit onderzoeken, zonder ons 
voorafgaand vast te pinnen op een bepaalde materialistische metafys- 
ica die stelt dat deze realiteit slechts een illusie is die wordt opgewekt 
door het brein. Zoals Churchland (2002) ook stelt maakt zelfs het feit 
dat dit zelf een illusie zou zijn, het niet minder reëel in de ervaring. Dit 
is al reden genoeg om er een bepaald zijnsstatuut aan te verbinden en 
dit zijnsstatuut te proberen te expliciteren. 

De vragen naar wat het zelf is en of het bestaat getuigen van een dus 
overgesimplificeerde blik. Er bestaan er meerdere noties van het zelf 
die allemaal hun bestaansrecht hebben en zolang deze verschillende 
noties in het onderzoek uit elkaar gehouden worden zullen we de vra- 
gen rond het zelf steeds beter kunnen 


beantwoorden. 


VI. CONCLUSIE 

In deze scriptie hebben we getracht een antwoord te formuleren op 
wat het zelf is en hoe dit het best onderzocht kan worden. In de inleid- 
ing en het historisch overzicht wordt ingegaan op de veelheid aan 
invullingen van het zelf die er in het huidig wetenschappelijk land- 
schap bestaan. Dit zorgt voor verwarring en problemen om te general- 
iseren over verschillende onderzoeken en disciplines heen. Dit ontlokt 


bij bepaalde onderzoekers de overtuiging dat kennis van het zelf prak- 
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tisch niet mogelijk is. We kunnen hoogstens bepaalde zeer specifieke 
aspecten ervan onderzoeken, die niet geïntegreerd kunnen worden tot 
één enkele definitie van het zelf (e.g. Oslen, 1999). Om de situatie nog 
verwarrender te maken wordt er in veel van het empirisch onderzoek 
naar het zelf bovendien niet geëxpliciteerd welke invulling van het zelf 
men hanteert en welke aspecten ervan men onderzoekt. Dit leidt er 
onder andere toe dat sommige auteurs het zelf afschrijven als een illu- 
sie, hoewel ze enkel evidentie aanbrengen tegen een zeer specifieke 
invulling van het zelf (e.g. Metzinger, 2003). 


het zelf besproken die e 
discussies. Ten eerste he pure identiteitspool. 
elf als subject tegeno- 
vulling die vaak gevi- 
) en andere invulling die 
we besproken hebben is het zelf SlSBeffatieve constructie. Dit is het 
zelf dat in interactie metde=wereld=reedssepersonaliseerd is. Deze 
invulling is zeer breed en incorporeert onder andere de persoonlijk- 
heid en het levensgeschiedenis. Een laatste visie op het zelf is het zelf 
als experiëntiële dimensie. Dit zelfconcept bekijkt het zelf als een 


het onderscheid tussen het epistemologische en ontologische zelf. Het 


epistemologische zelf bestaat uit de verschillende neurale systemen 
die zelfkennis mogelijk maken. Deze staan in nauwe interactie met 
elkaar, maar kunnen toch onafhankelijk functioneren. Dit blijkt onder 
meer uit neuropsychologisch onderzoek bij mensen waarbij één van 
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die systemen weggevallen is. Deze systemen onderbouwen het ontolo- 
gische zelf, waarmee Klein de subjectieve kern van de ervaring bedoelt. 
In neuropsychologisch onderzoek doet men voornamelijk onderzoek 
naar het epistemologische zelf. Het probleem is evenwel dat in dit 
onderzoek doorgaans het onderscheid tussen het epistemologische en 
ontologische zelf niet gemaakt wordt. Hierdoor worden op basis van 
het onderzoek vaak conclusies over het ontologische zelf getrokken, 
terwijl hier eigenlijk geen onderzoek naar gedaan is. Volgens Klein valt 
dit te verhelpen door onderzoekers te verplichten duidelijk te explic- 
iteren wat ze bedoelen met hun gebruik van de term zelf, in plaats van 
te rekenen op de vertrouwdheid van de lezer met wat het zelf is. 

Na het uiteenzetten van deze verschillende visies op het zelf, zijn 
we overgegaan tot een bespreking van twee benaderingen die onder- 
zoek doen naar het zelf, waarbij ik de hoop geformuleerd heb om tot 
een integratie van deze beide te komen. De eerste benadering is de 
fenomenologie. Deze wetenschap ontstond in het begin van de zoste 
eeuw en wilde een soort van tegengewicht bieden voor een te eenzi- 
jdig natuurwetenschappelijk verklaringsproject van de realiteit. Vol- 
gens de fenomenologie werkt men binnen de natuurwetenschappeli- 
jke benadering met bepaalde aannames die niet onderzocht worden. 
De fenomenologie wil nu net deze aannames expliciteren en onder- 
zoeken op hun houdbaarheid, m.a.w. de fenomenologie doet aan tran- 
scendentaal onderzoek naar de mogelijkheidsvoorwaarden om tot 
objectieve kennis te komen. Bij dit onderzoek speelt het bewustzijn 
een vitale rol. In het bewustzijn verschijnen namelijk de objecten die 
we trachten te onderzoeken. Het is net deze verschijning die voor van- 
zelfsprekend wordt aangenomen bij natuurwetenschappelijk onder- 
zoek. 

Op welke manier kan dit fenomenologisch onderzoek relevant zijn 
voor het onderzoeksvraag van deze thesis? We hebben gezien dat we 
via een analyse van het bewustzijn en wijze waarop de ervaringen 
daarin gegeven zijn, tot de vaststelling komen dat er in die ervarin- 


gen altijd een pre-reflectief, impliciet zelfbewustzijn aanwezig is. Het 
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is dit soort van zelfbewustzijn dat ons erop wijst dat een ervaring altijd 
aan mij gegeven is. Het is op basis van deze bevindingen dat fenom- 
enologen tot een minimale invulling van het zelfconcept komen, i.e. 
het zelf als experiëntiële dimensie. Deze invulling is zeer bruikbaar 
indien men geïnteresseerd is in het ontologische statuut van het zelf. 
De relevantie van dit concept wordt evenwel vaak over het hoofd gez- 
ien of genegeerd door empirische wetenschappers, onder meer omdat 
fenomenologen zelf te weinig empirische resultaten in hun analyses 


betrekken. 


De andere benadering die wedséspro! bben is de neuropsychol- 


ogie. 
Neuropsychologen probe zoek bij patiënten die 


een als gevolg van herse ncties vertonen infer- 


over de specifieke functie=varmbepealdeshersengebieden. Daarnaast 


zijn we eveneens ingegaan op een ruim scala aan onderzoeksinstru- 


menten die gebruikt worden binnen de cognitieve neurowetenschap- 


staat zijn om tot deze kennis te komen. Men moet echter voorzichtig 


zijn bij het formuleren van conclusies over het zelf op basis van onder- 
zoek naar deze systemen. Deze systemen zijn niet identiek aan het 
ontologische zelf, i.e. het zelf als subjectieve centrum van de ervaring. 
Dit subjectieve centrum kan men niet objectiveren zonder de subjec- 
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tiviteit te verliezen. Door de laksheid op vlak van definiëring en een 
gebrek aan kritische interpretatie van de gegevens zien we evenwel in 
veel onderzoek meent dat men conclusies kan trekken over dit ontol- 
ogische zelf. Dit leidt tot onnodige verwarring en staat de vooruitgang 
van het onderzoek sterk in de weg. 

Wat bij deze besprekingen naar boven is gekomen zijn twee dingen. 
Een eerste vaststelling die we moeten maken is dat de neuropsycholo- 
gie nood heeft aan een meer verfijnd conceptueel kader om onderzoek 
naar het zelf te doen. Op dit vlak kan de fenomenologie de neuropsy- 
chologie heel wat bieden. Daarnaast blijkt dat de fenomenologie zelf 
ook heel wat kan halen uit een nauwgezettere studie van de neuropsy- 
chologische case studies. Zo zagen we onder andere dat er bij een bep- 
aald hersenletsel een dissociatie kan ontstaan tussen een episodische 
herinnering en de mineness' van die herinnering. In de fenomenologie 
wordt doorgaans aangenomen dat de ‘mineness’ een intrinsiek aspect 
vormt van een episodische herinnering. Het voorkomen van een aan- 
doening waarbij deze gedissocieerd zijn plaatst serieuze vraagtekens 
bij deze aanname en moet nader onderzocht worden via fenomenolo- 
gische analyses. 

Aangezien de beide disciplines gediend zouden zijn bij een betere 
kennis van elkaars domein, heb ik een voorstel gedaan tot een geïn- 
tegreerde visie. Dit houdt in dat men de voordelen van de beide dis- 
ciplines combineert om tot een meer gericht onderzoek van het zelf 
te komen. Deze beide disciplines kunnen elkaars zwakke aspecten 
mediëren en elkaars sterke aspecten aanvullen. Deze geïntegreerde 
visie houdt in dat men zich bedient van het conceptuele denkkader van 
de fenomenologie om nauwgezet te expliciteren welk aspect van het 
zelf men juist viseert met een bepaald onderzoek. Dit onderzoek zelf 
kan dan gevoerd worden met de zeer nauwkeurige empirische instru- 
menten die men in de neuropsychologie vindt. Bij het formuleren con- 
clusie rond de resultaten moet men eveneens rekening houden met de 
fenomenologische analyse. Eventuele inconsistenties hierbij moeten 


opgelost worden door zowel de fenomenologische analyse als het neu- 
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ropsychologisch onderzoek opnieuw te bestuderen. Dit zal leiden tot 
een meer verfijnd resultaat in de beide disciplines, doordat ze elkaar — 
met Gallaghers (1997) woorden — wederzijds beperken. 

We kunnen deze thesis concluderen door terug te komen op de uit- 
spraak van het orakel van Delfi. In hoeverre kunnen we beantwoorden 
aan het antieke gebod van Ken uzelf? We hebben gezien dat zelfkennis 
in zeer sterke mate mogelijk is bij gezonde individuen. Op basis van 
neurale systemen die instaan voor episodische en semantische geheu- 
gen, of onze capaciteit tot zelfreflectie bijvoorbeeld. We moeten hierbij 


evenwel altijd voor ogen houd of welke aspecten van het 


zelf we aan het bestudere de zin van kennis over 


onze persoonlijkheid is is als zelfkennis over 
het zelf als pre-reflectie ervaring. Om verwar- 
ring te vermijden moeten e allen tijde uit elkaar 
gehouden worden. 
Dit lijkt mij het best realiseerbad Ons bij het onderzoek eerst en 
vooral te beroepen op de“feromenolegtendieweer genuanceerd met 


deze zaken omgaat. De fenomenologie is evenwel geen allesomvat- 
tende empirische wetenschap, maar eerder een voorafgaande concep- 


tuele stap voor empirisch onderzoek. Voor dit empirisch onderzoek 


We hebben evenwel nog een lange weg te gaan. Niettegenstaande het 
uitblijven van definitieve antwoorden toch veel vooruitgang geboekt 
en kunnen we zelfs stellen dat de toekomst er rooskleurig uitziet. We 
zien zowel in de neuropsychologie als in de fenomenologie het besef 
ontstaan dat een benadering naar het zelf die enkel binnen de eigen 
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discipline werkt te eenzijdig is om met een dergelijk complex concept 
om te gaan. De beide disciplines groeien naar elkaar toe en deze bewe- 
ging levert de beide disciplines veel op. Onderzoekers uit de beide dis- 
ciplines moeten zich in naam van de efficiëntie in de eerste plaats met 
hun eigen discipline bezig blijven houden, maar dit sluit niet uit dat 


men hierbij openstaat voor bevindingen uit andere disciplines en die 


«d, 
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JOHAN LINSCHOTEN ‘DE PSYCHOLOGIE VAN WILLIAM JAMES!’ 


A mere bare fraud is just what our Wesfern common sense will never believe the phenom- 


enal world to be. W. James, Talks to teachers 


CG] PRINCIPLES OF PSYCHOLOGY VAN WILLIAM JAMES GELDT 
ALS EEN KLASSIEK WERK. Het mag waar zijn dat weinig psy- 
chologen het werk van begin tot einde hebben gelezen — dit geldt zelfs 
voor de Amerikaanse psychologen —, zij die het wel lazen zijn het eens 
met John Dewey: wat men ook op grond van nieuwere ontwikkelin- 
gen en van onze meer gedifferentieerde kennis over de inhoud ervan 
denkt, het werk is even klassiek als Locke's Essay of Hume's Treatise. 

Het is een origineel werk. Wanneer James het de psychologische ken- 
nis aan het einde van de 19° eeuw samenvat, doet hij dat in een geheel 
eigen stijl en in een oorspronkelijke visie die beide de tijdsgebonden- 
heid van zijn concrete gegevens verre overschrijden. De hele rijkdom 
van de beschrijvingen en inzichten, opgetast in de 1400 bladzijden van 
de Principles systematisch uit te werken en te verduidelijken, was echter 
een onuitvoerbare opgave. Temeer omdat James zo geboeid is gewe- 
est door de verschijnselen die hij met zeldzame levendigheid schildert, 
dat hij nooit tot de ontwikkeling van een methodisch streng bepaald 
systeem kwam. Zijn aard en opvattingen verzetten zich daar trouwens 
tegen. Systematiek was in zijn ogen een intellectualistisch dwangbuis, 
een kunstig, maar ook kunstmatig vangnet waarin je vergeefs pro- 
beert de wisselende verschijnselen vast te houden. Geen wonder dat 
hij regelmatig, wanneer hij een probleem tot oplossing brengt, midden 
in een paradox belandt, een productieve paradox wel te verstaan. Want 
wanneer in het onsystematische van zijn denken een zwakheid ligt, is 
deze tevens een symptoom van de kracht van zijn positie. In de woor- 
den waarmee hij Bergson, met wie hij na 1902 correspondeerde: 

Dat hij ons geen gesloten systeern geeft, zal natuurlijk fataal voor hem zijn in intel- 
ledtualistische ogen. Hij roept alleen op en nodigt uit; maar eerst annuleert hij het 
intelletualistisch veto, zodat wij nu met de werkelijkheid mee kunnen gaan met 


een wijsgerig geweten dat nooit tevoren geheel onbelast was. 
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OP WEG NAAR EEN FENOMENOLOGISCHE PSYCHOLOGIE 


Het had ook omgekeerd kunnen zijn. Want James zag in de Franse 
wijsgeer niet alleen een geestverwant, maar in zijn schets van Bergson 
ook zichzelf getekend. Het is ons dan ook niet verwonderlijk dat Berg- 
son op zijn beurt schrijft, dat een samenvatting van James’ colleges één 
centrale gedachte op de voorgrond brengt: de noodzaak, de begrippen, 
de simpele logica, en tenslotte de werkwijze te overschrijden van een 
te systematische filosofie die het geheel van alle dingen voorop stelt. 
Noemde James niet een van zijn boeken: A pluralisfic universe? 


gie die innerlijke tegenspra 
onmiddellijke beleving te 
de natuurwetenschappeli 
schijnselen. 


van het woord: ongewoon, ingaaffé datgene wat men in de psy- 
chologie gewend is. Hier komteaarmrkheewsorddie zich door zijn omvan- 
grijke kennis van psychologische systemen niet heeft laten vastleggen, 
maar onophoudelijk is blijven zoeken naar de beste wijze, het eigene 


leiding van een eigen college over psychologie, in zijn dagboek zegt: 


<James’ Psychologie, von der ich nur einiges und ganz weniges lesen konnte, gab 
einige Blitze. Ich sah, wie ein sehr und origineller Mann sich durch keine Tradition 
binden lief8 und, was er schaute, wirklich festzuhalten und zu beschreiben suchte. 
Es war wohl dies er Einfluss nicht ohne Bedeutung für mich... 
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JAMES & HUSSERL 


Later noemt hij James de enige die het verschijnsel van de horizon 
bemerkte; een term die in de fenomenologie een belangrijke func- 
tie heeft. Ook tegenover A. Metzger liet Husserl zich in Freiburg gun- 
stig over James uit. Ten onrechte meent Metzger echter dat James’ psy- 
chologisme en empirisme Husserl zouden hinderen. Husserl sprak 
zich daarover immers ondubbelzinnig uit. Zijn het verwantschap- 
pen op detailpunten? Latere studies maken uit welke feitelijke inv- 
loed James op de ontwikkeling van Husserls denken uitoefende. Ook 
zonder kennis van de feitelijke verbanden is het onmiskenbaar dat er 
een fundamentele verwantschap tussen beide denkers bestaat zoals 


Gurwitsch schrijft in Théorie du champ de la conscience uit 1957. 


J. Linschoten, Geschiedenis der psychologie in Langeveld 1971 

G.W. Allport, The productive paradoxes of William Janes 1943 

J. Dewey, The principles 1943 

W. James, A pluralistic universe. New York 1928 

H. Bergson, Ecrits et paroles. Parijs, 1957 

E. Husserl, Persönliche Aufzeichnungen, 1956 

E. Husserl, Die Krisis der europäischen Wissenschaften und die transzendentale 
Phänomenologie. Den Haag 1954 

A. Metzger, William James and the crisis of philosophy, N.y. 1942 

E. Husserl, Logische Untersuchungen, Bd. 11 1901, Bd. 11/1 Halle 19223: Wie wenig 
James’ geniale Beobachtungen auf den Gebiet der deskriptiven Psychologie der Vorstel- 
lungserlebnisse zum Psychologismus zwingen, ersieht man aus der vorliegenden Schrift. 
Denn die Forderungen, die ich dieser ausgezeichneten Forscher in der deskriptiven Ana- 
lyse verdanke, haben meine Losung vom psychologistischen Standpunkte nur begünstig’, 
Halle 1922 

In Husserl's persoonlijke bibliotheek bleken de meeste zelfstandige publi- 
caties van James aanwezig. Op de verkorte uitgave van de psychologie na ver- 
tonen deze geen sporen van bestudering. Van twee overdrukken die James 


1 Johan Linschoten in de inleiding bij Op weg naar een fenomenologische psychologie, J. Bijleveld 
Utrecht 1995 
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U.M. ABRAXAS|Zuider-Amstel 


Husserl toezond, vertoont The knowing of things together zulke sporen wel, A 


world of pure experience niet. 
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‘Deze studie is door liefde en bewondering in de pen gegeven. 
fiEen verkorte en geredigeerde versie van 
Jan Ligthart, Letterkundige Studiën 1 
De kleine Johannes 


te Groningen bij J.B. Wolters’ u. m., 1902 


TARIA LIGTHART 
vee CACHET_ 


& 
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st 
he, 


Raat 


MARIE, ONDERWIJZERES, ZELF UIT EEN ONDERWIJZERSGEZIN, IS JAN 
LIGTHARTS LEVENSLANGE GELIEFDE, 
MEDEWERKER EN RAADGEVER GEWEEST. 377 


Jan Ligthart 


DE KLEINE JOHANNES 


De groei van een jonge ziel 
tot in de adolescentie, 
waarover Van Eeden zelf séhreef: 


Het heeft veel van een sprookje, mijn verhaal, 
maar het is toch allemaal e€ht zo gebeurd. 
Zodra je het niet meer gelooft moet je niet meer 
verder lezen, want dan is het niet voor jou 


bedoeld. 


‘Fenomenologisthe pedagogiek 


INLEIDING 


Soeckt door myn’ bladeren hoe ’t inde wortel staet, …en (eest, gelyck het was, 


’T geen ick maer geeren schreev, om dat ick ’t geeren (as. Huygens 


AT IK HET AANDURF OM De kleine ohannes in het openbaar te bespre- 
ken komt in de eerste plaats omdat ik dit boek liefheb. 
Vlak na het verschijnen werd het me door vriendelijke hand cadeau gegeven 
met de woorden: ‘Probeer dit sprookje eens te begrijpen. Ik voel het wel, maar 
verklaren kan ik het niet’ Ik las het, en het verging mij als de geefster: ik voel- 


elke bijzonderheid met 
geheel tot in bijna elk 


de ik de mensenziel trillen, overal Ì de menselijke geest spreken. Ik 


kreeg het lief. Wat eerst een"losstaamd of nietszeggend verschijnsel was, bleek 


meer en meer een deel van het geheel te zijn. 


Een echt boek is als een Stuk natuur. Het is eerst in de geheimvolle ruimten 


Sommigen verklaarden onomwonden dat ze weinig of niets van dit zonder- 


linge werkje begrepen. Ze konden de waardering en bewondering niet begrij- 
pen die het onder jongeren verwierf en schreven het succes toe aan de waan 


van de dag. 


B) 


GEEN SPROOKJE MAAR WERKELIJKHEID 


CK ZAL U TETS VAN DE KLEINE JOHANNES VERTELLEN. Het heeft 
veel van een sprookje, mijn verhaal, maar het is toch alles werkelijk zo ge- 

beurd.” Met deze kalme mededeling begint het boek, een mededeling die we 

letterlijk kunnen opvatten. 

Door dit rustige en eenvoudige begin — in zijn kinderlijke eenvoud zo mooi de 

juiste toon treffend die zo goed bij het sprookje past — over dit simpele zinne- 

tje lees je makkelijk heen als een onbeduidend inleidend woord. Maar achter 

dit vreemde sprookje zit een doorleefde werkelijkheid. In dit zinnetje reikt de 

auteur ons de sleutel van zijn binnentuin. 

Wie de sleutel niet aanneemt verlaat het oord even wijs als hij er gekomen is 


en blijft een vreemdeling in deze tuin. 


LLES IN DE KLEINE JOHANNES IS ECHT. Het is de vertolking, de dichter- 
lijke uitdrukking van wat werkelijk gebeurd is. De ervaring is hier aan 
het woord en het sprookje is de poëtische inkleding hiervan. je kunt De kleine 
Johannes gerust een autobiografie noemen. 
Van Eeden houdt zich met zijn eigen inhoud bezig. Hij daalt af in de diepte 
van zijn eigen bestaan en probeert in dat geheimzinnige donker wegwijs te 
worden. In dichterlijke vorm vertelt hij ons over zijn spirituele ontwikkeling. 
Hij laat de groei van zijn innerlijk leven zien. 
‘Zodra gij het niet meer gelooft’ — zo spreekt hij de lezer toe — ‘moet ge niet 
verder lezen, want dan schrijf ik niet voor u.1 
Natuurlijk. Maar wie hem niet gelooft? Nee, wie hem niet begrijpt, wie het 
sprookje niet verstaat, wie achter de sluier niet de werkelijkheid ziet, moet 
maar niet verder lezen. 
Willst du die andern verstehen, blick’ in dein eigenes Herz, zegt Schiller. Ja, en 


daarna keer ik terug op de inhoud van dit boek over de adolescentie. 


1 Val. R. Otto: ‘Wie zich niet kan bezinnen op een moment van diepgevoelde religieuze be- 
wogenheid wordt verzocht niet verder te lezen’. Het heilige, Amsterdam 2012 


380 


BEWONER VAN TWEE WERELDEN 


e leven in twee werelden. De eerste is ons dagelijks bestaan. We gra- 
CW: in de groene weiden van ons persoonlijk en maatschappelijk wel- 
zijn. De tweede is een andere wereld. 
Ik herinner me de avond nog toen deze waarheid helder en krachtig tot mij 
doordrong. Ik was zestien jaar en op weg naar huis. Zoals altijd keek ik op 
mijn eenzame wandeling naar boven, naar de sterrenhemel. De millioenen 
gouden puntjes in dat diepdonkerblauw schitterden en tintelden me toe en 


ik neuriede het liedje dat ik als ad en waarin de sterretjes zo 


vertrouwelijk gevraagd word 


Sterretjes, zie ik u blinkendlsfaan, 
ds het mij vaak door het hoefd 
Waar komt ge ’s avonds tocht 
Waar gaat gij 's morgens weer 


Weet ge de weg zo alleen? 
nn 


E STERREN WAREN VOOR MIJ STEEDS ‘STERRETJES’ GEWEEST, gOU- 
den lichtjes, en geen godsdienst- of natuurkundeles had me voor de 


majesteit van de sterrenhemel de ogen kunnen openen. 


Wat altijd een blauw gewelf was geweest met goud besprenkeld, kreeg een 
dieptedimensie. 
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EEN ADEMTOCHT IN DE EEUWIGHEID 


ET HEELAL WAS VOL BLINKENDE BOLLEN, los zwevend in de leegte. 
His ze groter werden doken er vanuit de diepte van de hemel 
steeds nieuwe goudpuntjes op die naderend en uitzettend weer gevolgd wer- 
den door miljoenen andere die tot nog toe volkomen onzichtbaar waren ge- 
weest maar nu langzaam uit de ondoordringbare verte tevoorschijn kwamen. 
— Ik zag mijzelf staan aan de oppervlakte van een kleine bol die Aarde heette 
en steeds kleiner werd naarmate de sterren aangroeiden in aantal en omvang. 
Had ik tot vandaag alleen oog gehad voor de hemellichamen boven me, nu, 
alsof ik over de horizon heen kon zien, zag ik ook links en rechts van de Aarde 
vuurbollen aanzweven, en op het laatst ook onder haar. 
Ik sidderde. Een machtige ontzetting greep me aan. Ik stond midden in het 
heelal. De geweldige grandeur van de hemelruimte sprak tot me. Ik voelde me 
een heelalbewoner. 


De schooljongen voelde zich burger van de oneindige ruimte. 
SEEN DROEVIG BURGERSCHAP, DAT HEM MOEDELOOS MAAKTE. 


Wat is de mens anders dan een stofdeeltje in de oneindigheid, een ademtocht 
in de eeuwigheid, een tijdelijke opleving op Aarde en met deze zwevend in de 
ruimte? 

Een eeuwigheid lag achter me, donker verleden. Een eeuwigheid lag vóór me, 
donkere toekomst. Tussen beide eeuwigheden in leefde ik, een vluchtig ver- 
schijnsel, een verschietende ster aan de diepdonkere hemel. Maar waarom 
dan die geest die dat allemaal overzien kan? Vanwaar het bewustzijn van 
eigen bestaan en van al het omringende? Dat verheffende geestelijk element 
— wat was het, vanwaar kwam het? 

Die lichtsprank, stralend in zijn stoffelijk wezen, was die niet ook een mole- 
cuul van het eeuwige licht als het lichaam deel was van de eeuwige materie? 
Of zou die geest zich nergens hoger, rijker en machtiger manifesteren dan in 


de mens? Zou de nietige mens geestelijk de hoogste openbaringsvorm zijn? 


TINTELENDE AFGLANS VAN ’T HEILIGE LICHT 


Het is dan droevig met hem gesteld, met hem die alles kan overzien maar 
niets doorzien kan. Hij die alles kennen mocht maar niets kan begrijpen. Hij 
die met al zijn kracht de machteloosheid zelf is. Hij die kan grijpen naar de 
waarheid maar haar nooit kan begrijpen. Hij die onafgebroken gebukt gaat 
onder de wetenschap van eigen onwetendheid. Onnoemelijk beter zou het 
dan wezen dode stof te zijn waarin geen verlangen leeft; geen geestelijk be- 
staan te bezitten dat zich van zijn eigen onmacht volkomen bewust is en geen 


hogere geest boven zich kent. 


Zo kon het toch niet zijn? Zo de menselijke vorm had 


aangenomen maar een klei tje was het grote heelal, zo was 
de in die materie werkende minuscuul deelje van de eeuwige geest, 
de universele ziel die het hef ì een Mhtelende afglans van het 
heilige licht. 
Die lichtsprank blijft gloren, ook wà dE materie uiteenvalt. 

Geen vluchtig verschijnsel iS dE TERSA EEEEE wig wezen, voortgeko- 
men uit God en weer reikhalzend naar God. Een eeuwige ziel, dolend in de 
ballingschap van de tijd, gebonden in de ketenen van het stof, en zuchtend 


naar bevrijding, naar terugkeer tot zijn oorsprong.1 


1 Val. William James, De onsterfelijkheid van het bewustzijn, Amsterdam 2016 
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ZWERVEND ZOEKEN WIJ ALLEN 


€ es kinderen van vaders geslachte.” Zo spreekt Peter de Genestet 
ons toe, dezelfde gedachte uitdrukkend als Jan ten Kate in de twee voor- 
afgaande versregels. 
Voelen wij ons allemaal als zoekende kinderen van de Eeuwige? We laten zo 
zelden in onze ziel lezen. Alsof we bang zijn anderen deelgenoot te maken van 
het diepst van ons gemoed. Wie gunt anderen, ja, wie gunt zichzelf een blik 
in de mysterievolle binnenkamers van zijn innerlijk leven, in het heilige der 
heilige van zijn bestaan? 
Hoe kan de hand naar het zwaard grijpen als de ziel zich haar relatie tot de 
Eeuwigheid diep en helder bewust is? Hoe kan een harteloos egoïsme tieren 
als er een verwantschap gevoeld wordt door de relatie die we allemaal hebben 
tot de Eeuwige? 
In ons profane bestaan merken we zo weinig van het verlangen naar God, dat 
gelijk is aan de sterke dorst van 't hijgend hert naar de waterstromen. 
Wanneer we geen vertrouwen hebben dat we het alledaagse kunnen overstij- 
gen, hoe zouden we dan dag aan dag met plezier en liefde kunnen werken aan 
onszelf en aan de opvoeding van kinderen? Alleen in vertrouwen kunnen we 


staande blijven, ook wij, ‘ongelovigen.’ 
Zoekende kinderen van Vaders | es (achte. 


AAR WAS EEN GROOT EN DICHT BOS. Eeuwenoude stammen droegen 
zware bladerkronen en heesters met dicht struikgewas ertussen. Paden 
waren er niet. Als je er doorheen wilt, moet je de takken wegduwen. 
In dat woud dwaalden enkele arme kinderen, helemaal alleen. Hoe ze er geko- 
men waren, ze wisten het niet. Ze wisten alleen dat ze op zekere morgen na 
een lange, lange nacht vol donkere dromen hier waren ontwaakt. Toen waren 
ze opgestaan en keken zich heen. En ze hadden zich vreemd en verlaten ge- 


voeld. Waar zouden ze heengaan? 


DWALENDE VINDEN WIJ HET SPOOR 


EEN KOMPAS WEES HEN DE WEG. Ze gingen. Ze volgden een innerlijke 
drang, zich van niets anders bewust dan dat ze gingen. En... dat ze alleen 
waren, helemaal alleen. 
De een vroeg de ander, maar niemand wist iets, wist iets met zekerheid. 
Wel hadden ze, en enkelen vrij sterk, een herinnering aan iets dat in hun 
lange donkere droom was verdampt, weggevloeid in duisternis. Aan een mooi 
zonnig landschap met grote frisse velden, heldere beken, blauwe luchten, 


witte wolken en vriendelijke huize 


luisterden ze naar het zingen van de vulde hun geest in En 
stemming. Geen gedachten oververlederoteckomsen 

Af en toe, als ze door het volle groen boven hun hoofden een zonneglans 
zagen, een schittering van goud, was het of de herinnering opleefde aan een 


onbekend verleden. Alsof hoog tussen de bladeren door de weg was die ze 


Waakzaam, werkzaam wachten wij 
Dat het raadsel zich ontknoopt 
Wat ons korte (even zij. 


Misschien - ‘dwalende vinden wij het spoor. 
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ONZE EERSTE LEVENSFASEN 


CE: IS IN HET LEVEN ÉÉN TIJDPERK VAN VOLKOMEN ONBEZORGDHEID. 
Dat is het tijdperk van eerste kinderjaren, het verwondering wekkende 
begin van ons later zo rusteloze bestaan. 

Gelukzaligheid sluit alle denken aan geluk buiten, dus zeker het streven er- 
naar. Zuiver geluk is onzichtbaar als kristalhelder water. 

Laat het kind zijn onbezorgde jeugd, waarin het niet vraagt, niet zoekt, niet 
strijdt. Al snel zal hij dit paradijsje verliezen. Zijn nieuwgierigheid zal hem 
uit dit Eden voeren en dan is terugkeer onmogelijk. 

Eénmaal heeft de mens haar paradijs gekend waar onschuld en onbezorgd- 
heid hand aan hand gingen. En daarna? 

De aanleg van het kind hangt af hoe het zijn pelgrimstocht door het leven be- 
gint en voortzet. Sommigen beseffen pas laat iets van hun eenzame reis. Bij 
anderen manifesteert de poëtsch-religieuze aanleg zich vroeg als in een ver- 
bazingwekkend gevoel tussen alle nuchterheid van het alledaagse. Ze zoeken 
hun eigen hoekje. In de verscholen plekjes van de tuin wachten hun vriend- 
jes: fluisterende bloemen, ritselende bladeren, beestjes tussen het gras, zin- 
gende vogels in het groen. 

Hebben we ze niet allemaal gekend? 

Niet alle kinderen worden een Frederik van Eeden, maar hoevelen zijn er die 
zich niet durven, niet kúnnen geven aan de ouderen omdat ze door hen niet 
worden begrepen! Bang om uitgelachen te worden keert het kind zich af van 
hen die juist vertrouwen moeten wekken. 

Kon die lieflijke fantasie, kon de omgang met de wereld van planten en dieren 
maar altijd voortduren! Maar die tijd gaat voorbij. 

De waarneming roept vragen op. Het ‘wat’ wordt vervangen door het 
‘waarom. Niet het kennen maar het begrijpen wordt het doel. Alles vraagt 
om verklaring. Waarom moeten de bloemen verdorren en de gouden zonne- 
stralen onderschept worden door dreigende wolken? Waarom moet het ene 
dier het andere verslinden? Waarom moet alles vergaan? Wat is de bedoeling? 


Wie heeft die rijke steeds stervende wereld gemaakt? Waarom? 
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HET EINDE VAN ALLES IS DE DOOD 


AAROM ZIJN DE MENSEN ZO LIEFDELOOS TEGENOVER ELKAAR? 
Diepe vragen komen naar boven. Is er een God, die alles heeft gescha- 
pen met een doel? 
Al het zoeken en onderzoeken helpt ons niet verder. In haast onafgebroken 
bespiegeling wegzinkend, verliest de adolescent zijn vrolijke levenslust en 
energieke bewondering. 


Een verademing in deze fase brengt de eerste jonge liefde, die mooie neiging 


van ons lenteleven. Maar niet mee ademing. Ze vlucht al snel 


voor het verstandelijk onderzg ertrouwen. Hoe kan ze 
blijven bestaan als het “waar door een verklarende 
geest? 
Na de verademing — ten slotte ing — volgt een dieper 
doordringen in de aard van on. enleving. In die zoge- 
naamde samenleving zien we niets ant Ellende, egoïsme en leugens. 

En overal is het einde van allesdedsod=vaaleverlangen we naar de rust die 


onze verdwaalde ziel verlost uit die hel van maatschappelijke liefdeloosheid. 


In de wetenschap zoeken we licht. Vergeefs. Het koude, gevoelloze, bevredigt 


ons niet. Ze noteert en registreert de harde feiten verstandelijk. 


ellende. Ons eigen verdriet heeft onze egoïstische neigingen omgebogen tot 
naastenliefde. 
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WINDEKIND, HET EENHEIDSGEVOEL 


Eeten VAN EEDEN HEEFT ZIJN EIGEN GEESTELIJKE ONTWIKKE- 
LING IN DE GESCHIEDENIS VAN DE KLEINE JOHANNES AFGEBEELD. 
De omgeving van Haarlem met haar velden, bossen en duinen is de streek 
waar hij de natuur leerde liefhebben en door de zorg van zijn kundige vader, 
en natuurkenner F. W. van Eeden, ook goed leerde kennen. 

Het paradijs van een onbezorgde jeugd wordt in het leven van Johannes voor- 
gesteld door een stukje natuur, een plekje diep achter in de tuin ‘dat hij het 
paradijs noemde’ en waar het ‘natuurlijk erg heerlijk’ was. 

‘Daar was’ — achter in tuin — ‘een groot water waar witte waterlelies dreven en 
het riet lange fluisterende gesprekken hield met de wind. Aan de overkant 
lagen de duinen. Het paradijs zelf was een klein grasveldje aan de oever. Op 
warme zomerdagen was hij daar altijd te vinden. 

‘Als de zon was ondergegaan, stapelden de wolken zich daar zo, dat ze de toe- 
gang van een grot schenen te vormen en in de diepte van die grot schitterde 
zachtrood licht. Dat was wat Johannes verlangde.’ 

Het is het oude verlangen van de ziel naar haar bron. Zou dit moment ooit 
aanbreken? Was er een weg die Johannes naar de lichtgrot kon leiden? Ja, die 
was er. Aan de kant van de vijver lag een bootje. Het was hem ‘streng verbo- 
den’ om in die boot te gaan. Op een avond werd de verleiding hem te machtig. 
‘Langzaam maakte Johannes het bootje los’ 

Luisterend naar de verleiderlijke lokstem had hij zijn paradijs voor altijd ver- 
loren. Zal Johannes nu vinden wat hij zoekt? En zal de zoekende ziel van de 
dichterlijke Haarlemse jongen hier op aarde de godheid vinden? 

Drijvend in de gouden pracht wordt Johannes verrast door Windekind, de be- 
lichaming van de Natuur, van al het tere, zuivere, naïeve en mooie in de jonge 
dichtersziel. In één woord: Windekind is de verpersoonlijking van de poëzie, 


waarvan de ‘kracht, uit hoger kracht ontsproten’ is. 


ALS EEN AFGEZANT UIT HET RIJK DER LICHT 


Het is opmerkelijk hoe snel Windekinds autoriteit wordt geaccepteerd. Hij 
komt als een afgezant uit het rijk der licht. 

Windekind zegt Johannes toe dat hij hem veel zal vertellen. Windekind zegt 
niet: ‘nee, nooit!’ maar: ‘nu niet!’ Geen wonder dat Johannes zich vol vertrou- 
wen overgaf. Met een kus op het voorhoofd van Johannes nam Windekind het 
leven van de kleine zoeker over. 

Kostbare schatten worden de kleine Johannes toegezegd. Al zijn gedachten 


zullen zich daarop richten. Windelg 


fiDe eerste tocht met Windeki 


@ was een bezoek aan de 


© deed Johannes kennismakerike oéd'en het vertrouwen van 
de glimworm; 

@ gaf aanleiding tot een naëhreinrdedminerenreindisde de volgende mor- 
gen toen Johannes zonder Windekind maar mét het gouden sleuteltje 


weer naar huis ging. 


@ uitde mond van een oude mier de geschiedenis van de vredes- en de 


strijdmieren horen vertellen; 
@ met eigen ogen zien hoe een religieus getint feestje verstoord wordt 


door de verstoorde natuur; 
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MAAR WAAROM? 


het droevige slot horen van het verhaal van de jonge meikever; 
leren wat bidden is; 


kennismaken met de kabouter Wistik; 


© © @ © 


van deze de geschiedenis leren van Kribbelgauw, de grote held van de 
kruisspinnen; 

e door Wistik naar de mond wordt gepraat met de belofte van het ware 
boekje; 


@ en ten slotte - Windekind verliezen, voor altijd. 


Op de derde tocht zal Windekind zijn grootste triomf vieren, maar daarna 


zijn macht over de kleine zoeker geheel verliezen. 


INDEKIND WERD VERVANGEN DOOR WISTIK. WIST IK! Een betere 

, , naam kon moeilijk voor die vraaggeest worden uitgedacht. Waarom 

moest het juist Windekind zelf zijn die Johannes naar Wistik bracht? De pad- 

denstoelen wilden de nieuwsgierige jongen nog waarschuwen. Wie gelukkig 
wil zijn moet niet meer verlangen dan het leven geven kan! 

Ondanks Wistiks grote wijsheid kon hij Johannes geen bevredigend antwoord 

geven op zijn vragen over zekerheid en waarheid. Wistik bleef in zijn rol: de 


vragende geest wéét niet. De onzekere Wistik geloofde. 


Hoe is het de tallozen vergaan, in de val van die listige kabouter? Ze zochten 
het boekje, zoals de alchimisten de kunst van het goudmaken. En ze verbor- 
gen zich daarvoor tussen de boeken. Maar wat vonden ze? Soms nuttige, we- 
tenswaardige dingen maar van het boekje geen spoor. Geen bibliotheek kon 
het antwoord geven op de vraag waarom alles is zoals het is. Ze konden vast- 
stellen wat er is en ook hoe dat is. Maar waarom? Om dat waarom was het hun 
te doen, althans te doen geweest, toen ze hun onderzoek begonnen. Want 
hoevelen vergaten onder het zoeken wat ze eigenlijk wilden bereiken? En 


werd uiteindelijk het middel tot doel verheven? 
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EEN NIEUWE LENTE, EEN NIEUW GELUK 


CY 7an wie hou je het meest?’ had het meisje gevraagd. 

Vins Windekind!’ had hij willen zeggen. Maar hij aarzelde. Windekind 
had hem gewaarschuwd: ‘Je mag nooit tegen een mens mijn naam noemen. 
‘Beloof je dat?’ 

Wie anders dan Windekind kon hem zo’n gevoel van geluk geven? 
Half hopend met Windekind samen te zijn, half vrezend op een mensenvraag 


te zullen antwoorden, zei hij: Van jou!’ en gaf zich volledig aan de vermeende 
) j g g 


Windekind over zonder diens naam 


kinds rijk van mysterie. 
Maar Wistik was hem niet vergeten. Näeersehet droomgeluk van Johannes’ 
jeugd te hebben verdreven, zóalsdemchtvonsedemeibloesems doet verslap- 


pen, zal hij nu ook zijn ijzige adem blazen over de bloesemende liefde. 


Aan het domme dwalen maakt Pluizers vriend Hein een einde. Maar het 


doodsverlangen in Johannes’ woelige adolescentie wordt niet vervuld. 
g g 
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STOF ZIJT GE 
TOT STOF ZULT GE WEDERKEREN 


De zoekende jongen moest niet naar de Dood, maar naar het Leven, en daartoe 
allereerst naar dr. Cijfer om zich onder zijn leiding aan de wetenschap te wij- 
den. 

De naam voor de geleerde karakteriseert de zaak. 

Het was bij dr. Cijfer dat Johannes zich ging bekwamen maar toch bleef Plui- 
zer zijn eigenlijke leermeester. 

Zelf volgde Frederik van Eeden academische colleges maar boven die invloed 


ging die van zijn eigen onderzoekende geest. 


Waarom is die afgrijselijke tocht door de graven in dit ‘mooie’ boekje opgeno- 
men? U kunt ook vragen: Waarom eindigt het mooie leven in een walgelijk 
rottingsproces? Waartoe de dood? 

Het is het bewustworden van: stof zijt ge, en tot stof zult ge wederkeren. 

De kleine Johannes, begonnen met de illusie dat hij een godenkind was, 
moest leren inzien dat hij een mens was als al die anderen. Daarvoor had Wis- 
tik de vragen in hem gewekt, Robinetta de ‘verliefdheid’, en nu ook Pluizer 
met het beeld van zijn eigen vergankelijkheid. 

Zoekend naar het licht werd het steeds donkerder. Proberend te begrijpen, be- 
greep hij steeds minder. Het enige gevolg van zijn werken en denken was het 
verlies van al zijn verwarmende gevoelens. 

Er zit iets troostrijks en bemoedigends in, dat de boze machten vaak op het 
laatste moment juist zichzelf treffen. In de drift van hun boosaardig begeren 
missen ze doel en blijkt ten slotte de kwelling een reddingsdaad. Goddank! 


Het vertrouwen in Pluizer is gebroken. 


De lente en de liefde - die zouden Johannes kracht geven om zich aan de 
macht van Pluizer te ontworstelen. In de lente kwam zijn liefde voor zijn 
vader terug. In zijn oude huis ervoer hij een droevig gevoel van verloren ver- 
trouwelijkheid. Toen zijn zieke vader even zijn ogen opende fluisterde Johan- 
nes: ‘Dag vader!’ 


Teruggevonden. 
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DE BEKORING VAN DE KINDERJAREN 


Zijn vader was stervende en Johannes smeekte de Dood om ook hem mee te 
nemen. Maar de Dood kende hem beter dan hij zichzelf kende. ‘Jij hebt de 
mensen lief. Je wist het niet, maar je hebt hen altijd liefgehad. Je moet een 
goed mens worden. Het is belangrijk om een goed mens te zijn. 

En in de zekerheid dat Johannes was voorbereid om een goed mens te worden, 
liet hij hem alleen in de sterfkamer achter, waar Johannes ‘het hoofd boog 
over de rand van het bed en huilde bij de dode man. 

die Erde hat mich wieder! 


Met Faust had hij kunnen zeggen: 


TERUGKEER VA DEKIND S JOHANNES’ 


CFF onnezoon! zonnezoon!’ - Zo hoote Annes de zonnestralen zingen 


die in de sterfkamer weetklonkerNoesteijdzaehij bij het lijk van zijn 


vader. Maar wás het zijn vader wel? Zachtjes fluisterde hij: “Vader! Vader!’ Van 


het koude, donkere en stille sterfbed kwam geen antwoord. Het antwoord 


kwam van buiten, uit de volgouden atmosfeer en trilde langs gouden snaren 


‘Zonnezoon! Zonnezoon!’ Hij hoorde in de zingende stralen weer Winde- 
kinds stem. En daar, midden in het licht, schemerende in een waas van goud 
en blauw, wenkte Windekind hem. 


Dat was de oude bekoring van zijn kinderjaren. 
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WIE IS DIE DUISTERE FIGUUR? 


Zijn overleden vader vergetend vloog hij naar buiten. 

Hij wenkte hem met zijn rechterhand. In de linker hield hij iets omhoog. 
Windekind en het gouden sleuteltje! Geen aarzelen meer. Alle vroegere liefde 
was weer teruggekeerd en openbaarde zich in volle kracht. 

Zou Windekind hem opnieuw uit de mensenwereld wegtrekken, en nu mis- 
schien voor goed? 

Daar zag hij Windekind. ‘Een bootje dreef op de brede vuurbaan. Aan de ene 
kant van de boot stond Windekind, het gouden voorwerp blonk in zijn hand. 
Aan de andere kant herkende Johannes de duistere Dood. 

Op hetzelfde moment dat Johannes de boot naderde zag hij een kleine ge- 
stalte. ‘De roodgloeiende golven rezen en daalden onder zijn voet; kalm en 
rustig kwam hij dichterbij’ 

‘Het was een mens, zijn gelaat was bleek en zijn oog diep en donker. Zo diep 
als de ogen van Windekind, maar in hun blik was eindeloos zachte weemoed, 
zoals Johannes die nooit in andere ogen gezien had.’ 

Wie is die duistere figuur? 

‘Noem die namen niet: ‘Er bestaan stellig onuitsprekelijke zaken. Dit toont 
zich, het is het mystieke’ — ‘Van dat, waarover niet kan worden gesproken, 
moet men zwijgen. 

Ook hier de overtuiging dat het woord, eens door een diepvoelende ziel ge- 
sproken, en toen, op dát ogenblik, één met het verhevenste en heiligste ge- 
voel, eigenlijk niets zegt. Ook hier de gedachte van Faust, dat het zuivere ge- 
voel door de gewoon geworden klanken meer verborgen of verduisterd dan 


geopenbaard of verhelderd wordt: 


Name ist Schall und Rauch, 
Umnebelnd Himmelsg (uch. 


‘Wie mij kennen wil, gooit die namen weg en luistert naar zichzelf 


NOOT BĲ G.J. LIGTHART 


1 Het is veelbetekenend dat de Bijbel in het verhaal van de ‘zondeval’ Adams daad nergens 
een zonde noemt. Met de verdrijving uit het Paradijs werd de oorspronkelijke eenheid 
verbroken. Het overschrijden van de grens kan geïnterpreteerd worden als de pijnlijke 
maar verruimende verwerving van zelfbewustzijn. Het is de oeroude voorstelling van het 


menselijke bewustzijn dat eigen keuzes wil maken en zijn grenzen wil verleggen. 


(Uit: Kessler & Mok: Liefdevol opvoeden, Amsterdam 2008, p. 23) 


Ger 


sta: 


-1916) wa ijzer, sc ationaa 


Rommert Casimir, hoogleraar pedagogiek in Leiden, heeft in 1947 de hoofdgedachten van 
Jan Ligtharts opvoedkundige denken samengevat in 5 stellingen die de basis vormden en 
ook gepubliceerd zijn in onze pedagogische uitgave Liefdevol opvoeden, een kunst met als 
ondertitel: 


Op een zinvolle manier grenzen stellen en daarbij je goede humeur bewaren. 


395 


396 


MYSTERIUM, TREMENDUM & FASCINANS 


HET NUMINEUZE 


Op 6 augustus 1885, twee maanden voordat de De kleine Johannes gepubliceerd werd, 
schreef Frederik van Eeden in zijn dagboek: 

‘Vlakbij zag ik zijn blik in de mijne en zijn bleke gelaat opgeheven in het matte schemerlicht. Zijn gelaat 
was het mijne, als in een spiegel. Ik ging door en het was alsof een kille schaduw op mij viel — als een 
ijle mist ging de gestalte door mij heen en het duizelde mij. Ik zag als in een afgrond, in de ruimte van 
duizend eeuwen. Toen liep ik weer alleen onder de stille wolken, naast de schuimende zee en ik wist wie 
achter mij verder ging. Ver bleef de nevel vóór mij en mijn weg wisselde niet; — maar de gestalte verdween 
in de nevel, — voor altijd. —’ 

Van Eeden noemt het: ‘Geen mystieke aantrekking maar directe opstuwing: 

Is hier, net zoals de ervaring die Jan Ligthart beschrijft in Bewoner van twee werelden, sprake 
van een numineuze ervaring? 

Hoe dan ook, het zou niet hebben misstaan in de collectie werkelijkheidsbelevingen die 
Tjeu van den Berk citeert in Het numineuze uit 2005: ‘Het zijn ervaringen die de droomwe- 
reld van het kind raken, alsmede de verbeeldingswereld van de volwassene, ervaringen 
die de grens tussen de zichtbare wereld en het alomvattende waar wij deel van uitmaken 


voor een moment uitwissen’ (Biblion, 2005). 


Dit ervaringsgerichte laat De kleine Johannes passen in een fonds waarin ook William James 
en Rudolf Otto vertegenwoordigd zijn. Al het werkelijke moet ergens ervaarbaar zijn, en alles wat 
ervaren wordt moet ergens werkelijk zijn schrijft James in Essays in radical empiricism. 

Rudolf Otto citeert in Het heilige op de eerste bladzijde Faust: Gevoel is alles, een naam op zich- 
zelf betekent niets. Jan Ligthart sluit zijn studie ermee af. f 

Rudolf Otto zegt het zo: 

Het gevoel van dit mysterie kan met milde stroom het innerlijk vervullen in de vorm van de verheven 
stille steraming van verzonken aandacht. Het kan overgaan in een rustig vloeiende gestemdheid van de 
ziel die lang aanhoudt tot zij uiteindelijk wegsterft en de ziel weer in het alledaagse achterlaat. Het kan 
ook plotseling uit de ziel naar voren breken. Het ontwikkelt zich tot een teer, gelouterd en opgetogen ge- 
voel. Het kan worden tot het stille en deernoedige huiveren en verstormmen van het schepsel voor het — ja 
waarvoor? Voor wat in onuitsprekelijke geheimenis boven alle schepselen is. 

Zo zeggen wij het, om toch iets te zeggen. Het is duidelijk dat wij daarmee eigenlijk niets zeggen. Mys- 
terium is de naam voor het verborgene, het onbekende, niet begrepene en verstane, onalledaagse, niet 
vertrouwde, zonder dat dit nader kan worden bepaald. Toch is er iets mee bedoeld dat positief is. Dit po- 
sitieve wordt louter in gevoelens beleefd: 

«Gefühl ist alles, Name, Schall und Rauch». (d.m.) 


Postludium 


IN DE LENTE 
Aan Windekind 
Daar groent het weer, het tere, frisse leven, 


Verborgen lang in harde, bruine knoppen; 


Wat lentezon, wat malse voorjaarsdroppen, 


't Groent overal. En overs! Smoon 
En overal hetzelfde god'lijk wonder, 


Waáár zich in lentelicht een blaadje ontplooi! 


UITGEVERSMAATSCHAPPIJ Zuider-Amstel 
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IT BOEK IS EEN CONTINU COMMENTAAR OP VAN EEDEN'S MEESTERWERK, 

maar maakt u zich geen zorgen. Ligthart’s werk heeft niets van doen met 
hen die hun diepzinnigheden menen te moeten verduidelijken, het heeft even 
weinig overeenkomst met letterkundigen die dichterlijke schoonheid en vrijheid 
wegkrabben, zoals de blinde kip de parels van onder haar poten. Ligthart’s Studie 
is een werk van gezond literair begrip en Stevig onderlegde bewondering. 
De verdienste van Jan Ligthart is dat hij objettief blijft en verduidelijkt dat De 
kleine Johannes geen sprookje, geen louter verdichting is maar doorleefde werke- 
lijkheid, nl. de interpretatie van hetgeen waarachtig gebeurd is in Van Eeden’s zie- 
lenleven in zijn adolescentie. Zo is De kleine Johannes geen kinderboek maar een 
boek voor de jong-volwassene die, boven de genietingen van het materieel leven, 
zich bewust is van het sociaal eudemonistische ideaal: de grootste som van geluk 
voor allen. 
Met zijn inlevingsvermogen van het kinder- en jongerengemoed toont Ligthart 
de verschillende Stadia van Johannes’ geestelijke ontwikkeling aan: hoe het kind 
uit de eerste, korte periode van volkomen onbezorgdheid, van volstrekte geluk- 
zaligheid, die het denken erover uitsluit, gebracht wordt tot de tweede periode 
van belangstellend meeleven in de natuur. Een poëtisch-religieuze inborst als Van 
Eeden, die al vroeg het vaag bewustzijn van zijn overgevoeligheid ervoer, zon- 
derde zich af in eenzaamheid en leefde daar met zijn fantasie. Volwassenen zon- 
der onbevangen blik begrijpen dit geluk van ’t gezelschap van planten en dieren 
boven dat van mensen niet. (Windekind: de fijne, poëtischwerkende fantasie van 
Van Eeden’s uitverkoren Johannes. Oberon: de natuur, enz.* Daarna komt de drang 
naar het waarom. Het gerijpte verstand wil weten en begrijpen (Wistik). Als een 


verademing in het angstig wordende kinderleven, de allereerste liefde, de zuivere 


1 Henri Conscience kende in zijn kinderjaren ook die periode van trouw meeleven met de natuur. 
In zijn Enige bladzijden uit het boek der natuur (1846) en in Een O te veel (1872) vinden wij er de sporen 
van die in dit opzicht met De kleine Johannes een zekere gelijkenis vertonen. Van Eeden leerde van 
zijn vader in Haarlem’s duinen plant en dier kennen. Conscience leerde dit in de Groene Hoek 
van de kluizenaar Verbeeck, zijn mentor in Enige Bladzijden. Conscience voelt ook vroeg de drang 
naar het waarom. Bij hem wordt de zucht naar kennis gestild door de kluizenaar met de overge- 
leverde godsdienstige antwoorden. 
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neiging van ons lenteleven die uitloopt op een bittere ontgoocheling (Robinetta, 
roodborstje). Daarop volgt een scherpere weetgierigheid. De puber wil dieper door- 
dringen in het bestaan en zoekt naar de bron zelf, in de werkelijkheid (Pluizer, dr. 
Cijfer). Overal vindt hij liefdeloosheid, ellende, gehuichel, egoïsme en als einde van 
alles de dood. De kennis van de menselijke ellende en eigen verdriet vervullen de 
gevoelige jongeman met een ontfermende liefde, en wanneer hij kiezen moet tus- 
sen de dood, het zaligzijn in al-weten en het lijden met de lijdende mensheid, dan 
kiest hij het laatste (de teruggekeerde Windekind en Jezus(?). 

Ligthart laat Steeds De kleine Johan reken en er niets meer in dan 


de schrijver zelf deed. 
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AN LIGHTHART WERD IN 1859 ALS JONGSTE IN EEN GROOT GEZIN 

GEBOREN IN DE AMSTERDAMSE JORDAAN. Zijn ouders hadden 
een kruidenierswinkel. 
Hij bezocht verschillende bewaar- en lagere scholen. Zijn genoten 
opleiding maakte hem tot een bestrijder van mechanische geheu- 
gendril. Na zijn onderwijzersdiploma, kreeg hij een aanstelling te 
Amsterdam. Hij zakte voor de hoofdakte en moest bij een vergelij- 
kend examen te Amsterdam afleggen tegen de methodische C.F. A. 
Zernike (t1922) en werd in 1885 als hoofd benoemd van een open- 
bare volksschool in Den Haag. Hij bleek een kundig en tactvol lei- 
der die zijn ondergeschikten de nodige ruimte gaf. In gemeenschap- 
pelijk overleg werd het leerplan herzien; een geschreven blaadje, 
Onder één dak, bevorderde de vruchtbare gedachtewisseling, er 
werd een nieuw soort aanschouwend onderwijs ingevoerd en een- 
duidigheid gebracht in het totale onderwijsplan. Zijn methode 
maakte school en er kwamen collega’s langs, zoals 1oo jaar eerder 
bij Joh. Pestalozzi, w.o. Ellen Key.! Koningin Wilhelmina kwam op 
bezoek en raadpleegde hem over de opvoeding van haar dochter. 
Daarnaast doceerde hij Nederlands aan de Rijksnormaalschool en 
gaf aan volwassenen les in literatuur. Hij werkte mee aan de letter- 
kundige serie Van alle Tijden, in Letterkundige studiën 1 verzorgde 
hij De kleine Johannes. Hij schreef artikelen voor De Schoolwereld, 
voor Oud en Nieuw voerde hij, met Eduard Heimans en Carl Zer- 
nike de redactie. Voor dagbladen schreef hij als als ‘meester Jan’. Op 
verzoek van uitgever J.B. Wolters belastte Jan Ligthart zich in 1899 
met de redactie van een nieuw opvoedkundig weekblad dat hij hij 
School & Leven noemde en ook voor ouders was bedoeld. In 1902 
werd Rob Casimir mederedacteur won. Na Ligthart’s dood zette 
prof. Casimir het blad nog enkele jaren voort, om daarin Ligthart’s 
1 De Zwitser Pestalozzi was een belangrijk vernieuwer van volksonderwijs (Anschauungsunterricht). 

De Zweeds-libertijnse pedagoog Key (f 1926) formuleerde 4 hoekstenen voor“De (zoe) eeuw van het 


kind”: Vroegtijdig onderkennen van individueel talent, concentratie v.d. leerstof, zelfwerkzaam- 
heid en samengaan van school en leven. 
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nagelaten pedagogische roman In de Lente des Levens en het reisver- 
haal van zijn vrouw Rachel Marie Lion Cachet, Eret Israel te publice- 
ren. De voornaamste artikelen van S&L zijn na zijn dood gebundeld 
door het Ligthart Comité in de bekende bandjes van Wolters: Ver- 
spreide Opstellen 1 en 1, Over Opvoeding 1 en 11 en In Zweden. Voor 
eigen schoolgebruik werkte jr. zijn ‘zaakonderwijs’ uit: Het volle 
Leven, vier Handleidingen bij viermaal zes platen, en schreef met 
zijn vriend en collega Scheepstra e.a. een reeks schoolwerkjes voor 
Lezen, Taal, Aardrijkskunde en Biologie. Al deze boekjes sluiten min 
of meer aan bij Het volle Leven, de methode waarover hij bij voor- 
keur sprak tot in het buitenland zoals in 1gro in Stockholm en Göte- 
borg, in 1914 in Kopenhagen; Ellen Key blies de bazuin voor hem in 
de Noorse landen. 

Hij was een vlot en geestig spreker en schreef in verzorgd Neder- 
lands. Ligthart was een artiest zei Casimir; hij was hartelijk en in de 
samenleving een beminde en geziene persoonlijkheid, die graag 
hielp zoals bij de oprichting van de Haagse Schoolvereniging van 
J.H. Kann en van Het Nederlands Lyceum, waarvan Casimir de eer- 
ste rector werd. 

Na zijn Noorse reis in 1914 voelde hij zich uitgeput. Op het einde 
van dat jaar ging hij naar de bad-inrichting van Laag Soeren, waar 
hij op een wandeling in het water viel en verdronk. Op zijn graf in 
Dieren heeft zijn vriend Kann een gedenkteken van Zweeds gra- 
niet opgericht, met de bekende woorden uit een van L.’s brieven: 
De hele opvoeding is een kwestie van liefde, geduld en wijsheid, en de 
twee laatste groeien, waar de eerste heerst. Aan zijn school in de Schil- 
derswijk werd een gebeeldhouwde gedenksteen aangebracht. In het 
Nederlands Lyceum staat een bronzen buste en in het Zuiderpark bij 
de Ligthart-vijver het monument van Ot en Sien onthuld door prin- 
ses Juliana. In de onderwijswereld leeft is zijn Jeugdherinneringen 
een veelgelezen pedagogisch werk dat zijn hele pedagogiek bevat, 
als de vriend en de beschermer van het kinderhart, zoals Wilhelmina 


401 


JAN LIGTHART 


hem noemde. De Belgische pedagoog Edward Peeters schreef in 
verschillende talen over hem, het proefschrift van Johan Gunning, 
de grondlegger van de universitaire pedagogiek, in Zwitserland ont- 
staan en bij Wolters uitgegeven: Jan Ligthart, sa vie et son oeuvre. 


| | IJ FORMULEERDE ZES PEDAGOGISCHE FUNDAMENTEN: 


1. De menselijke natuur is noch geheel goed, noch geheel slecht. 
Opvoeding is het goede over het verkeerde te helpen zegevieren. 
De hoofdtaak is het kind te leren dit zelf te volbrengen. 
Daarvoor is het nodig dat hij met de opvoeder mee wil. 


nag 


Contact tussen kind en opvoeder komt tot stand in een sfeer van 
vertrouwen en vertrouwelijkheid. 
6. Vertrouwen echter vraagt bij de opvoeder goedheid, hart, liefde. 


Er heerste orde, maar geen knellende orde. Ordelijkheid wordt 
geleerd door goede voorbeelden. Opvoeden gaat boven onder- 
wijzen. Waar het eerste verwaarloosd wordt of niet in tel is, kan 
geen model kan zijn. De school staat in dienst van het léven. Het 
onderwijs zelf geeft het goede voorbeeld, de vertelling en de goede 
omgang. De mechanische geheugencultus, de vroeg- en veelleer- 
derij, het verbalisme en de toetsingsmanie heeft van een zegen een 
vloek gemaakt. Deze wijsheid had Ligthart niet van deze of gene 
academische pedagoog: hij was een intuïtief, een geboren opvoeder 
en maakte gemoedelijke grapjes over de officiële en boekjesaedago- 
giek. Hij was zeker geen vijand van wetenschap, integendeel. Wel 
was hij was bang dat het kind niet als een levend individu, maar als 
een abstract fenomeen zou worden beschouwd als het niet vanuit de 
levendige werkelijkheid en alleen uit boeken werd bestudeerd. 
Ligthart kon zichzelf en anderen niet binden aan stelsels, onwrik- 
bare regels en strak voorgeschreven wetten. De opvoeder moet 
zichzelf geven. 
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Doel van opvoeding en onderwijs is de jongeren geleidelijk binnen 
te voeren in het volwassen leven. Geen geleerderigheid, geen for- 
malisme op school. Het schoolse is de grote plaag, de rot in het hele 
onderwijslichaam. 

Toen hij in zijn school in de ‘Tullinghstraat ging werken, trof hij 
daar nog het formalistische oude aanschouwingsonderwijs aan. 
Hij bracht eerst het leven in de school. De leerstofstof wordt uit de 
natuur, nijverheid en het dagelijkse leven gehaald. Kennismaken 
met de wereld om het kind heen is het begin. Voor de eersteklassen 
heeft hij de stof volledig uitgewerkt in handleidingen en met grote 
wandplaten. 
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Samengevat mag je het Gesamtunterricht noemen of projectonder- 
wijs en wat sinds de Belg Ovide Decroly (f 1936) als onderwijs vol- 
gens belangstellingscentra wordt aangeduid. 

Kinderen gaan tekenen, kleuren, knippen, boetseren, timmeren. In 
schooituintjes wordt gezaaid, gepoot, gewied en geoogst. Er worden 
stenen, dakpannen, rioolbuizen gevormd en gebakken. Er wordt 
boter en kaas gemaakt en olie geperst. Er wordt gesponnen en gewe- 
ven. Spel wordt in leerstof verwerkt en lichamelijke oefening krijgt 
een plaats in het geheel. Het vertellen vormt een integrerend deel en 
de wandplaten zijn illustraties bij een verhaal. Versjes leren, zingen, 
rekenen, lezen en schrijven worden onderdeel van het geheel. 

In de hogere klassen komt er steeds meer zelfstandigheid. Geen 
geforceerde concentratie, maar een natuurlijk bij elkaar houden 
wat bij elkaar hoort! De inrichting van het leerplan voor de hogere 
wordt door Casimir de synthese van de geestelijke functies genoemd. 
In zijn leesboekjes volgt Ligthart eenzelfde procedé: de lessen vor- 
men een doorlopend verhaal en het gebeuren speelt zich af in een 
bepaalde context: er is een boekje van Ot en Sien, en van Pim en 
Mien. Karakteristrek is dat de kring van het gebeuren, het milieu, 
steeds breder wordt, zoals de namen van de reeksen aangeven: Nog 
bij moeder, Buurkinderen, Dicht bij huis, De wereld in; in een neven- 
serie, Blond en Bruin, wordt een verband gelegd tussen Nederland 
en Indonesië. 


AN LIGTHART WAS EEN MAN MET ZELDZAME GAVEN. Hij heeft 

zich oprecht en eerlijk dienstbaar gemaakt aan de bevordering 
van het menselijk welzijn. Zo zeker als hij was over het belang van 
een vernieuwende pedagogiek, zo twijfelachtig was hij in religieus 
opzicht. Volgens getuigenissen van Casimir en anderen vond hij uit- 
eindelijk het verloren visioen van zijn jeugd weer terug. 
Vanuit de protestantse optiek was hij een humanist. Evengoed zou 
je hem een vertegenwoordiger van de Verlichting en het liberalisme 
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kunnen noemen Het reduceren van religie tot zedelijk moralisme, 
de hiërarchie van de confessie, een verkeerd begrepen verdraag- 
zaamheid die niet inziet dat de medemens gewaardeerd kan worden 
los van een gebrek aan wijsheid; de angst voor het wonderbaarlijke 
en voor alle uiterlijke eredienst als louter schijn; het streven om door 
nuttige kennis de wereld ietsje beter te maken; gevoeligheid en filan- 
tropie — het is allemaal net zo karakteristiek voor Ligthart als voor 
de Aufklärung. Zijn neiging tot seksuele voorlichting in school- 
boekjes, artikelen. jeugdlectuur zoals in Een zomervakantie aan de 
grenzen heeft hij met de filanthropijnen gemeen. 

De Verlichting als liberalisme beheerste de gehele rge eeuw. In dat 
licht was Jan Ligthart niets anders dan een kind van zijn tijd. Daar- 
door en door zijn scepticisme, dat in alle vormen tot uiting komt, 
is zijn werk historisch, literair en wetenschappelijk nog steeds de 
moeite waard. 


1_DE FILANTROPIJNEN zijn de belangrijkste vertegenwoordigers van de Duitse verlichtingspeda- 
gogiek. Ze zijn vernoemd naar het door één van de filantropijnen, Johann Bernard Basedow, in 
1774 te Dessau gestichte Filantropinum of ‘school van de mensenliefde’. Door talrijke publicaties 
en door het inrichten van voorbeeldscholen zoals dit Filantropinum, zijn hun ideeën over opvoe- 


ding en onderwijs nationaal en internationaal bekend geworden. 
2 VGL. Godfried F. Rombouts in in de Katholieke Encyclopaedie voor Opvoeding en Onderwijs 1952 
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DEEUW-GENERATIE IS GEPRODUCEERD, DE Verzen VAN JACQUES 
PERK EN De kleine Johannes VAN FREDERIK VAN EEDEN AANWIJZEN. 


Indien men aan het lezersgeslacht der laatste 20 jaar ook voor een 
deel de taak wil opdragen en het recht wil toekennen, om het werk 
der komende geslachten te verlichten, door nu reeds voor een deel 
de blijvende kunst uit de vergankelijke te elimineren, dan mag men 
in de vele drukken, die beide boeken tot nu toe reeds beleefd heb- 
ben, een vingerwijzing zien voor de kunstkeus, die zich ook in de 
toekomst zal continueren. Van alle kunst der ‘tachtigers’ zijn deze 
Verzen en De kleine Johannes onder de meest herdrukte boeken te 
rangschikken. Jacques Perk's werk vindt steeds meer lezers, en het 
aantal lezers van Van Beden’s boek neemt, nu bijna twintig jaar 
na zijn verschijning, ook nog niet af. En mocht men deze aanwij- 
zing voor het klassiek worden van De kleine Johannes nog niet vol- 
doende vinden, dan hebben we er nog één waarvoor dan zeker wel 
het hoofd zal willen buigen. [et is toch immers een vast teken voor 
het classicisme van enig werk van geschreven kunst, wanneer het 
nageslacht er commentaren op gaat schrijven? 
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vin edt.» 18 on en 
a ref aa eeen à Jam 
ZONDAGSBLAD afsoaderlijk / 135 warms. 
Afkonderlijke Nemmers 5 romp bal rame AE 
Voor sbemarmraten wende men alc fel bit. Barac, bel 
pn mi Bureel, 
PRIJS DER ADVERT! N: 
Van Ik regels / 1,03, met inbegrip van bewtemmmer. 


Elks 
ord overeenkomstig de wel van B Jani 185, Dit. Be. 4, ede 
beer Mootmartre, te Londen : 2 Red. Lios Court, Fleet Mene EC. 


\ X JE De kleine Johannes heeft nu ook reeds zijn com- 
mentaar en zijn commentator. We spraken dan van klas- 

sieke werken en van commentaren. En dit doet ons denken aan 
Goethe en aan zijn Faust — zeker toch een klassieke auteur en een 
klassiek werk. Het tweede deel van dat werk, dat verscheiden ge- 
deeltes bevatte die voor velen uit het publiek moeilijk te begrij- 
pen waren, had er knappe en geleerde bollen toe gebracht allerlei 
commentaren — soms delen vol — te schrijven die de belangstellen- 
den een verklarende toelichting op Goethe’s bedoelingen tracht- 
ten te geven. En toen er weer eens zo'n commentaar op dat twee- 
de deel van de Faust verschenen was en Goethe werd gevraagd of 
déze commentator het nu bij het rechte eind had en zijn bedoelin- 
gen goed had uiteengezet, antwoordde Goethe korzelig: „Och waf, 
bedoelingen! Wat weet ik daar nog van? Ik heb hef tweede deel van 
Faust zo geschreven, omdat ik het zo voelde. Meer niet. Bedoelin- 
gen heb ik er niet mee gehad. En zo gaat 't meer met werken van 
dichters. Ze maken een kunstwerk dood- eenvoudig uit een spon- 
tane impuls, omdat zij hun stof op een gegeven ogenblik zó en niet 
anders in een bepaalde vorm in zich voelen opleven. Zonder bijbe- 
doelingen, zonder diepzinnige geleerdheid, zonder filosofische ge- 
wichtigdoenerij wordt ‘t door hen in vorm gebracht. En later ko- 
men dan de o zo geleerde commentatoren met hun grote brillen en 
lange haren, die elk zinnetje op een goudschaaltje wegen en allerlei 
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ingenieuze vondsten van diepzinnige gedachten of wereld schok- 
kende bijbedoelingen uit zo'n dichterlijke schepping opdiepen, zó 
zelfs dat de dichter ten slotte in stomme verbazing over zich zelf 
staat. Maar — wees gerust — een commentaar van dusdanige aard 
is niet die op De kleine Johannes welke we hier op het oog heb- 
ben. Trouwens de persoon van de commentator staat er ons borg 
voor, dat we geen dergelijke afschrikwekkende analytische toelich- 
ting op Van Eeden's boek van hem te duchten hebben. Die com- 
mentator is de heer Jan Ligthart. Maar laten we eerst even de heer 
Ligthart aan onze lezers die hem nog niet kennen mochten, voor- 
stellen. De heer Ligthart dan is hoofd ener school te 's Graven- 
hage; met zijn collega Scheepstra schreef hij enige boekjes voor 
school gebruik, en ook van zijn pen alléén verschenen meerdere ge- 
schriftjes van bescheiden omvang. In de laatste jaren heeft hij zich 
ook buiten de onmiddellijk bij de school betrokken kringen, naam 
en vrienden gemaakt als redacteur van het weekblad School & Le- 
ven, een uitnemend en sympathiek geredigeerd blad voor opvoe- 
ding en onderwijs in school en huisgezin. Ofschoon dus onderwij- 
zer en pedagoog van beroep, heeft hij niet, wat men wel eens sma- 
lend een ‘schoolmeestersnatuur’ noemt. Jl is een gevoelig en dich- 
terlijk aangelegd mens; hij is een intuïtief en emotioneel medelever 
met de kunst van anderen. Hij behoort tot de gelukkige naturen, die 
ofschoon zelden of nooit zélf scheppen, toch de gave bezitten ge- 
heel door te dringen en zich in te leven in de kunst van anderen, en 
deze zo volkomen in zich op te nemen, dat zij de aangewezen per- 
sonen zijn, om niet dadelijk voor iedereen toegankelijke kunstwer- 
ken met hun woord te ontsluiten en er de ware zin en het schone 
van bloot te leggen. U kent ze wel, die gelukkigen; u heeft ze ze- 
ker wel eens ontmoet, die exceptionele naturen, die, als je ze over 
enig kunstwerk spreken hoort, als ‘t ware nog verborgen schoon- 
heden plotseling aan het licht brengen, diepe perspectieven openen 
en er een nieuwe kijk op geven. En tot de dusdanigen behoort de 
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heer Ligthart ook. Wat hij dan ook over De kleine Johannes ge- 
schreven heeft, is geen zogenaamd ‘schoolmeesterswerk’. Hij be- 
hoort evenmin tot die kwelgeesten der school die je op later leef- 
tijd hartgrondig vervloekt omdat zij onze beste auteurs, een Von- 
del, Hooft, Potgieter e.a. hebben geplunderd, de mooiste brokken 
uit hun werken hebben overgedrukt om ze door de schoolleerlingen 
te laten analyseren, om de rededelen van de knapste zinnen te doen 
uitpluizen: skeletten maken van de mooie zinslichamen. Daarvoor 
bezit hij teveel piëteit voor de kunst; daarvoor is hij een te fijnge- 
voelig man. Bij de heer Ligthart is te veel respect voor kunst, om 
zich tot dergelijke slopersbezigheden te lenen. Kort na het verschij- 
nen, ongeveer twintig jaar geleden, zo verhaalt hij, werd hem door 
vriendelijke hand De kleine Johannes ten geschenke gegeven met 
de woorden: Beproef eens dit sprookje te begrijpen. Ik voel 't wel 
maar verklaren kan ik ’t niet. Toen las hij het. En 't verging hem als 
de geefster. Hij voelde ’t‚ doch helder in alle delen helder, was ’t 
hem niet. Maar hij las het nog eens, en nóg eens. En bij elke nieuwe 
lezing zag hij meer en fijner en dieper, totdat ten laatste bijna ieder 
trekje met volkomen klare stem tot hem sprak, totdat hij het grote 
geheel en haast ieder détail begreep. En toen is hij aan het schrij- 
ven gegaan om hetgeen hij was gaan begrijpen, door zijn gevoel 
heen, aan het papier toe te vertrouwen. Want hij had het boek lief 
gekregen, en er werd nog zo verschillend over gesproken, dat hij 
zich niet langer bedwingen kon hen in aanraking te brengen met de 
ziel, die uit dit werk tot hem sprak. Eerst verschenen de opstellen, 
die hij toen ging schrijven, in School & Leven en nadat de gehe- 
le studie voltooid was, verzamelde hij ze en liet ze in één band, in 
een boekdeeltje opnieuw uitgeven. Hier ligt dit boek voor ons, dit 
boek dat een daad van liefde en eerbied is. Liefde en eerbied? Wer- 
kelijk? Ja zeker. Kan er liefde en eerbied liggen in het uiteenpluizen 
van een zo fijn en teer kunstwerk als De kleine Johannes? Wij ge- 
loven van wèl, als je tenminste het doel waarmee het geschied is in 
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aanmerking neemt. We zouden dit gaarne met een voorbeeld wil- 
len toelichten. Stel dat iemand een mooie en zeldzame bloem in de 
hand heeft, en hij trekt daar de schutblaadjes, de bloemenbladen, 
de stamper en de meeldraden af, totdat er niets dan het vruchtbo- 
dempje overblijft. Dan zouden we dat om de mooie bloem betreu- 
ren indien dit uit elkander rukken slechts met een baldadig oogmerk 
was gebeurd. Maar zo dit gebeurde om ons de wondere geheime- 
nissen der natuur in die: bloem, haar schone samenstelling en de in- 
genieuziteit van de natuur te leren kennen, dan zouden we voor dat 
vernielwerk dankbaar kunnen zijn. Want als we een ander maal een 
dergelijke bloem weer in handen kregen, dan zouden we ons be- 
wonderend genot vermeerderd en verhoogd vinden door onze ver- 
meerderde kennis van de samenstelling van de bloem. We zouden 
ze dan met een enigszins ander oog aanzien. Haar aanschouwing 
zou meer bij ons opwekken dan vroeger, toen we ze nog niet had- 
den zien ontleden. Zó hebben we ook Ligthart’s ontleding van “De 
kleine Johannes’ te beschouwen. Niet als een baldadig man, noch 
als een wijsneuzige schoolmeester heeft hij deze bloem van kunst 
ontbladerd, maar alleen om ons eens te laten zien hoe prachtig 
haar samenstelling is en om ons nóg meer bewondering voor haar 
schepper af te dwingen. En wanneer we later het boek nog eens 
lezen, dan zal die herhaalde lectuur, na kennisname van Ligthart’s 
commentaar, ons meerder genot kunnen schenken en ons meer be- 
wondering kunnen afdwingen omdat we met meer kennis en met 
meer bewonderingsmacht tegenover het werk komen te staan. 

En nóg iets. 

We zouden verkeerd doen en onrechtvaardig wezen, de commen- 
taar van de heer Ligthart te beschouwen als een soort van woe- 
kerplant, die leeft op en ten koste van het werk van Van Eeden 
en daar zijn levenssappen aan ontrooft. Indien men een vergelij- 
king van die aard zou willen maken, dan geloven we, dat het beeld 
juister zou wezen als men ze vergeleek met een dier slingerplanten 
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als de kamperfoelie, die zich wel om een krachtiger boom slingeren 
en er tegen opklimmen, maar die toch met hun eigen wortels in de 
grond staan en ook hun eigen geurige bloemen dragen. Zo is ook 
het werk van de heer Ligthart een boek dat, ofschoon het vastzit 
aan en opklimt tegen het boek van een ander, zijn eigen verdiensten 
van stijl, sentiment en uitbeelding heeft: een stuk geheel individueel 
werk. Op het omslag staat geschreven Letterkundige Studiën, en 
daarachter het cijfer 1. Dit lijkt er dus op te wijzen, dat het door een 
HL en mogelijk nog wel door meerdere studiën gevolgd zal worden. 
De kleine Johannes zal dus nog wel een opvolger krijgen. En zijn 
we wel ingelicht en vergissen we ons niet, dan is de heer Ligthart al 
bezig in School en Leven Van Eeden's Johannes Viator te behan- 
delen. Het lijdt geen twijfel of een commentaar op dit boek, het- 
welk er zelfs nóg meer behoefte aan heeft dan De kleine Johannes, 
zal van de heer bigthart even of nog welkomer wezen dan die we 
nu reeds dankbaar van hem in ontvangst hebben genomen. 
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Nen VICTOR FRANKL IS HET LEIDENDE ONTWIKKELINGSPRINCIPE 
VAN DE MENS DE ZINGEVING AAN HET LEVEN. Hij een overleefde 
vier concentratiekampen en ervoer dat bij het opgeven van de zin voor 
leven het leven zelf opgeeft. Dit geldt ook voor minder extreme voorbeel- 
den dan de gruwelijke praktijken van het Nazi-regime. De moed opgeven 
kan dodelijk zijn; vol goede moed blijven biedt onder die om$tandigheden 
geen enkele zekerheid omdat willekeur leidend is. 

Na de oorlog is hij met zijn logotherapie de boodschapper geworden van 
de zingeving, als alles overstralende’ kracht van de’ innerlijke biografie. 
Hij beschrijft zijn ervaringen en ideeën in ‘De’ wil zinvol te leven (Rot- 
terdam 1980). Door zingeving verheft de mens zich boven de biologische 
driften van Freud en het psychologische Streven van Adler. De zingeving is 
een functie van het geestelijke wezen van de mens en is de grond en kracht 
van de levensloop. Wat betekenen lust, prestatie’ en zingeving voor het 
kind op zijn weg naar volwassenheid. Het is evident dat het lust-onlustbe- 
leven bij het jonge kind een overwegende rol Speelt. De baby huilt of maakt 
gezellige geluidjes; de kleuter is lastig of Speelt vol aandacht. Het presta- 
tiestreven van het kind is door de nabootsing van zijn omgeving gericht op 
het veroveren van lichamelijke vaardigheden als lopen, eten en aankleden, 
het zich eigen maken van de moedertaal en vervolgens verovert het zich 
de eerste denkvormen uit zijn omgeving. Zonder het voorbeeld om zich 
heen zou geen kind rechtop gaan lopen. Het heeft niet, als het kalf of veu- 
len, een aangeboren loopreflex. Veelzijdig taalgebruik en gezond denken 
in de omgeving van het kind Stimuleren deze ontwikkeling. De leerpres- 
taties van de drie eerste levensjaren zijn ongeëvenaard. Als de relatie ver- 
stoord is, een kleine ziekte, de afwezigheid van een vertrouwd persoon ver- 
dwijnt de pretvolle prestatiedrang. Van een individuele, bewuste zingeving 
is nog geen sprake, toch speelt de zingeving een belangrijke rol. De feno- 
menen en mensen rondom het kind krijgen een eigen originele betekenis, 
met magische eigenschappen. Deze betekenis is als het morgenrood van 
de ik-zon die later op zal gaan en het leven licht, kleur en zin zal geven. 
Varianten binnen het autismespectrum tonen aan hoe deze eerste zinge- 
ving gestoord kan zijn, zodat er geen eigen creativiteit ontstaat; óf er is in 
het geheel geen betekenis, óf er is een dwangmatige, alles overheersende 
betekenis van enkel voorwerpen of voorstellingen. 
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Uiterlijk zijn autisten mooie, biologisch gezonde kinderen met contact 
moeilijkheden, een raadsel voor allen die met deze kinderen te maken 
hebben. Ons gehele leven blijft het lust-onlustbeleven op de bodem van 
ons gevoelsleven bestaan, wel wij hebben de vrijheid dit lust-onlustbe- 
leven op te heffen tot sympathie en antipathie, tot vreugde en leed, tot 
liefde en haat. Na de kleuterperiode en de schoolrijpheid, rond het 6° of 
7° jaar, komt het prestatiestreven tot bewuste ontplooiing. Zonder dit ont- 
waken blijft de school een peuterspeelklas; na het ontwaken van dit Stre- 
ven krijgt het leren betekenis voor het kind en leert het met ijver en over- 
gave, met respect en verbazing over alles wat de volwassene allemaal kan. 
Wie kinderen hun autoriteitsbehoefte onthoudt, doet ze te kort. Opvoe- 
ding van het kind slaat aan wanneer deze opvoeding beantwoord wordt 
met de wil tot opvoeding van binnenuit. De kleuter voedt zichzelf op in 
het $pel! Het kind is een meester in zelfopvoeding, alles uit zijn omgeving 
gebruikt het daarvoor en het gebruikt het op eigen, originele wijze. Zie 
hoe elk kind anders Speelt met hetzelfde voorwerp om dat te leren wat het 
op dit moment nodig heeft, om later als volwassene iets eigens in de wereld 
te brengen. Volwassenen geven het kind verstandig Spelmateriaal waarmee 
het Spelenderwijs van alles leert wat van belang is voor later. Deze wereld 
is een open wereld, geen voorgeprogrammeerde wereld, Het spel voert tot 
ervaringen die een antwoord zijn op de eigen vraagstelling. Het $pel in zijn 
open vorm schept de mogelijkheid op de eigen wijze creatief te zijn en niet 
op de wijze, waarop onderwijstechnologieën menen dart alle kinderen ver- 
plicht creatief moeten zijn. Het Spel brengt deze ervaringen en creatieve 
oplossingen bovendien op het moment dat het kind er in zijn individuele 
ontwikkelingsgang aan toe is. Zie hoe een kleuter hetzelfde $peelgoedje 
in de loop van een aantal maanden telkens anders gebruikt. Opvoeden en 
onderwijs geven aan jonge kinderen Stimuleert als het ‘onderwijzend per- 
soneel zelf creatief Staat in de reële pedagogische situatie hier en nu, van 
déze groep kinderen, op déze ochtend, met déze pedagoog. Creativiteit 
kan niet worden ingeblikt in de systematische Stappen van het geprogram- 
meerde onderwijs met de multiple choice proefwerken. Creativiteit kent 
geen logistieke efficiëntie; het maakt omwegen, waarlangs pas het wezen- 
lijke ontdekt wordt. De mens in de creatieve situatie gebruikt meer energie 
dun strikt nodig is om het doel te bereiken. Maar deze overschot-energie 
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is de kracht die ontwikkeling naar een toekomst op gang brengt. Achteraf 
kan men de werkmethode om tot de gevonden oplossing te komen analy- 
seren. Maar zodra men deze‘beste' methode’ gaat toepassen, in de opvoeding 
of later in het werk, dan is men per definitie met meer creatief maar her- 
halend bezig. Herhalende arbeid kan door machines worden gedaan; voor 
creatieve geesten is het als zodanig geestdodend. Voor kinderen is repro- 
duceren soms een te gemakkelijk leerproces, het doet geen beroep op de 
creativiteit voor een aantal jaren van de biografie. Wanneer generaties zo 
zijn opgevoed slijt de behoefte aan creatieve arbeid! Kind mogen zijn is 
voor de wordende mens de kans zich eigen te maken wat die ontwikke- 
lingsfase te bieden heeft. leder kind rijpt in eigen tempo, er zijn vroeg- en 
laatbloeiers en soms is er correctieve hulp nodig. Het te vroeg aanspreken 
van het prestatievermogen bij geprogrammeerd kleuteronderwijs, sluit de 
rijpingsperiode van experimenteren met de hoogten en diepten van het 
sympathie- en antipathie beleven van het vrije open spel af. Een tendens 
om het kind-zijn in te korten als bloemen vóór de bladvorming en vruch- 
ten vóór de bloei heeft gevolgen voor de levensloop. Denk aan de levens- 
vreugde of levensangst die in de diepste lagen van ons bewustzijn zetelt 
en de grondtoon van ons leven bepaalt. Het eerste wat de pasgeborene 
bemerkt is de zekerheid van de regelmaat: slapen, waken, drinken, ver- 
schoond worden en slapen. Het kind leert te vertrouwen op de omgeving. 
De tweede ervaring is de meerdere of mindere gevoelswarmte = liefde die 
het bij deze regelmatige ontmoetingen ondervindt. In het nog onbewuste 
zielenleven ontstaat de verwarmende zekerheid: Je’ bent welkom op deze’ 
aarde. Tedereen houdt van je’ en ís blij dat je erbij gekomen bent. Vertrouwen 
en warme zekerheid als existentiële ervaringen leggen in het eerste levens- 
jaar het fundament van de biografie. Hier ontstaat de latere ‘kracht’ om 
ondanks tegenslagen vertrouwen te behouden in de goedheid van het leven 
of een angstgevoelige ‘ondertoon’ die je leven begeleidt. Levensvreugde 
en vertrouwen is meer dan een lustbeleving in freudiaanse zin. Het is de 
vrucht van een vermenselijkte lust die tot levensliefde is uitgegroeid. 

(ZIE HIEROVER OOK: de duiding van William James in bv. Vormen 
van religieuze ervaring, hoofdstuk v: De’ zieke’ ziel en vr: De’ gespleten 
persoonlijkheid en zijn eenwordingsproces, Amsterdam 2010 p.99-144; 
James introduceerde de term Once’ “Born & Twice’ “Born] 
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Onregelmatige verzorging, een koele, rationele, onpersoonlijke ontmoe- 
ting met het kind, wisselende begeleiders bemoeilijken de band en de ver- 
Standhouding tussen kind en volwassene. Voor de zg. eenmaal geborenen 
een rotsblok op het levenspad. Onlustgevoelens voeden het wantrouwen. 
‘Emotionele’ verwaarlozing’ of het tweemaal geborene-fenomeen heb- 
ben beide directe gevolgen die tot ontwikkelingsstoornissen kunnen lei- 
den. In lichtere vorm leidt het tot ontwikkelingsob$takels die later, na de 
veertig, naar boven komen. Het systeem, de omgeving, legt het fundament 
voor de grondtoon van de komende biografie, in het door geluksgevoe- 
lens gedragen $pel van woordjes en lachjes over en weer. En dan komt de 
ontdekking van de wereld door het creatieve’ open spel. Op het moment 
dat het kind in zijn Spel de nacht overbrugt en in Staat is een $pel dat de 
vorige dag afgebroken werd de volgende dag voort te zetten, begint het 
kind schoolrijp te worden omdat het prestatieprincipe op gezonde wijze 
aan het doorbreken is. De vraag voor veel in het latere leven is nu wat 
de school het kind zal brengen. Behoefte heeft het kind aan voedsel voor 
fantasie en aan het nog dagdromend verwerken van gebeurtenissen. In de 
dagdroom van het schoolkind wordt al fantaserend geoefend wat later tot 
creativiteit in beroep en omgangsleven wordt. Worden alleen intellectuele 
vermogens ontwikkeld, dan verschrompelen fantasiekrachten en zijn er na 
het dertigste jaar klachten over moeite met persoonlijke contacten, vereen- 
zaming en gebrek aan initiatieven. Onvoldoende regelmaat en nestwarmte 
in de eerste jaren leggen een grijze sluier van licht depressieve onlustge- 
voelens over het leven. Onvoldoende voeding en ontplooiing van de fanta- 
sie op de basisschool geeft een sociale vereenzaming en het gevoel dat mij 
niets nieuws invalt. 

Na het tiende jaar begint met de naderende puberteit een negatieve fase. 
De oorzaak ligt in een stap op de weg naar individuatie die in het ver- 
hoogde zelfbeleven vervreemdt van de tot nu toe van zelf geaccepteerde 
omgeving. De kritiek op de meest geliefde mensen wordt niet gespaard 
en velen spelen met de gedachte: Zijn dit wel mijn echte’ ouders? Ben ik 
niet een aangenomen kind? Waarom zouden ze’ anders zo boos tegen 
mij zijn? De doorbraak naar de puberteit veegt deze gevoelens van de 
kaart. Er is nu wel iets anders te beleven en te overdenken. Een nieuwe 
wereld moet worden verkend, een wereld die niet meer vanzelf aanvaard 
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kan worden, maar waarin de eigen zingeving noodzakelijk wordt om zich 
te kunnen handhaven. Na de beginnende adolescentie gaat de wereld open 
voor de jongvolwassene. Het kind-zijn is voorbij, het volwassen-zijn nog 
niet verwerkelijkt.” 

Is de ondergrond voor een gezond levensvertrouwen in de eerste levens- 
jaren gelegd, dan zal deze verkenning een positief karakter dragen. Is in 
de basisschooljaren de fantasievolle prestatievreugde gewekt, dan zal deze 
verkenning een actief karakter hebben. Elk eigen idee zal dan een ideaal 
kunnen worden. 

Negativiteit ten opzichte van de omringende wereld, al teveel opgaan in de 
passiviteit van het opgaan in virtuele werelden van de vermaaksindustrie 
zijn de vruchten van mancos in de voorafgegane perioden. De eigen zinge- 
ving wordt nu ontwikkeld, maar heeft vaak een te slechte ondergrond om 
door te kunnen breken. Een vertrouwen op eigen creativiteit en een rijk 
innerlijk leven zijn de grondslagen voor een gezonde individuatie in deze 
adolescentiejarcn. <Het menselijk leven bestaat uit drie periodes: twin- 
tig jaar om te leven, twintig jaar om te vechten en twintig jaar om wijs 
te worden. Daarna breekt de leeftijd van volledig mens-zijn aan.> 
Wart is de invloed van de leerperiode tussen de 20 tot begin 40, de knok- 
periode”? Alles wat het kind heeft opgenomen uit zijn omgeving door 
nabootsing, liefde voor de’ veilige’ meerdere” en wisselwerking met de 
omringende cultuur leeft in de ziel van deze jonge mensen. De inhoud van 
eerdere keuzen zijn nog niet door het eigen ik verwerkt en tot een eigen 
binnenwereld omgevormd. 

Dit omwerken tot een eigen binnenwereld is de belangrijkste taak voor de 
middelste levensfase. Het is een onderdeel van de periode van knokken 
met zichzelf en later met de buitenwereld. Wie deze volgorde omdraait 
merkt snel dat er tegen de buitenwereld geen verweer is opgebouwd. 

War in de eerste jaren van buiten kwam en opgenomen kon worden, komt 
in de middenfase uit de ondergronden van het onbewuste naar boven en 
kan nu verwerkt worden tot een eigen zijnsvorm. 

Rond het twintigste jaar is de mens biologisch volgroeid, rond het veer- 
tigste zijn wij karakterologisch volwassen en aan het einde van de derde 
fase, na het zestigste jaar, kunnen wij de zin van ons leven overzien. De 
overgang van adolescentie naar de eerste volwassenheid is een glijdende. 
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overgang. Wat eerst nog een tamelijk theoretische verhouding tot cultuur 
was, verinnerlijkt zich tot een direct gevoelsmatig reageren in sympathie 
en antipathie, in lust en onlust: 

Himmelboch jauchzend, zum Tode’ betrübt (Goethe was toen 27 jaar). 
In deze jaren werkt nog een overschot van vitale krachten waardoor we 
over teleurstellingen worden heen geholpen: een levensfase van vitaal- 
psychische strevingen, als de fase van de ontwikkeling van de gewaarwor- 
dingsziel. het vermogen om op de wereld met eigen innerlijke impulsen te 
reageren. Hier wordt de eerste metamorfose voltrokken van de biologische 
last- onlustbelevingen in de verpersoonlijkte gevoelens van vreugde en ver- 
driet, enthousiasme en verontwaardiging. 

In de mens wordt nu de grondslag gelegd voor een min of meer door- 
leefde eigen geesteshouding vanuit de in de jeugdjaren vergaarde rijkdom 
aan gevoelens. Nieuw is het doorleven van vreugde en verdriet en het erva- 
ren van het vermogen tot vreugde en lijden. 

Deze jaren zijn een soort gezellentijd, waarin rondgetrokken wordt om 
nieuwe ervaringen op te doen en te toetsen. En dit alles wordt gedragen 
door expansieve levenskrachten. Rond het 28° jaar loopt dit proces in 
deze vorm af om door te werken op de achtergrond van latere levensfasen. 
In de periode rond het 30° jaar en daarna kunnen van binnenuit andere 
levenservaringen naar boven komen. Wat in de schooljaren aan grondslag 
gelegd werd voor het prestatievermogen wordt nu tot hoofdzaak voor de 
verdere innerlijke ontwikkeling. De mens gaat als het ware terug in de ver- 
werking van zijn ervaringen en is rond het 40° jaar bezig is met de weerslag 
van de eerste levensjaren. De kwaliteit van het prestatiestreven is afhan- 
kelijk van het evenwicht tussen egoïstische geldingsdrang, altruïstisch 
gemeenschapsstreven en de balans tussen creativiteit en reproductie. Bij 
een gebrek aan innerlijke vervulling vervalt de mens in deze fase in carri- 
ère jacht en machtsstreven. Is dit een symptoom van angst voor de inner- 
lijke leegte zodra het naar buiten gerichte streven op zou houden? De peri- 
ode van de zakelijke, verstandelijke ontwikkeling is ook te richten op een 
nuchter-kritische houding tegenover zichzelf en op de ontwikkeling van 
een gezonde, evenwichtige denkgeest, die het de dertiger mogelijk maakt, 
om als Dante en Faust, het leven tot dan toe te overzien om daaruit kracht 
en verlangen te ontwikkelen voor nieuwe doelstellingen. De jonge veerti- 
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ger staat dan voor de taak de nieuwe doelstelling te incorporeren in de zin- 
geving. In deze fase dringen diepe lagen van het onbewuste door tot in het 
bewustzijn. Krachten die gewekt zijn in de meest ontvankelijke periode 
van het jonge leven waarin vertrouwen en creatieve spelen de eerste meta- 
morfosen zichtbaar werden. De confrontaties, deze ontmoetingen leiden 
tot berusting en existentiële crisis. Overwint het onlustbeleven, de teedium 
vite, de uitzichtloosheid of overleeft de vreugde en dankbaarheid dat het 
leven opengaat voor levensgebieden die nu echt worden ontsluierd? Vol- 
wassenheid wordt niet onherroepelijk in de jeugd bepaald. De verwerking 
van jeugdervaringen is onderdeel van een dramatisch geschenk waardoor 
positieve vermogens zich hervormen en negatieve worden aanvaard als 
weerstanden waardoor groei en ontwikkeling mogelijk werden. Een onge- 
lukkige jeugd leidt niet automatisch tot een mislukte volwassenheid. Bau- 
delaire, Balzac, Dickens, Beatrix Potter, Kenneth Clark, Andersen hebben 
jeugdervaringen verwerkt en omgezet in creativiteit. 

Opvoeding van buitenaf wordt afgelost door zelfopvoeding. Een zelfop- 
voeding, een systematische innerlijke ontwikkeling, richt denken, voelen 
en willen bewust op zelfgestelde taken, zodat deze steeds meer instrument 
kunnen worden in dienst van het ik van de mens. De weg van innerlijke 
ontwikkeling is de weg naar het totale zelf, steeds in ontwikkeling in dienst 
van de humaniteit en vol compassie, Dit zelf geeft de kans om wijs te’ wor- 
den’ Op deze weg komt de overwinnende mens dan in de fase tussen de 
vijftig en de zestig, in the’ age’ of the’ eminent leaders. Het is de fase waarin 
we kiezen tussen angst & vertrouwen. Het samen laten gaan van deze 
twee is onmogelijk gebleken. De negativiteit uit te roeien is mislukt. De 
mogelijkheid om vertrouwen te heroveren is nog steeds aanwezig. Deze 
jaren kunnen ook de mislukte leiders, de kleine zich groot voelende dic- 
tators, de misantropen voortbrengen. Deze konden de weg tot de levens- 
positiviteit niet waar maken. De last was te zwaar, de kracht niet toerei- 
kend en dit is niet alleen een privé-aangelegenheid, want zij zijn het die in 
het sociale leven weer zoveel anderen hinderen op hun levensweg. Wie na 
een lang leven op zijn jeugd terugkijkt, ziet in zijn ervaringen daar reeds 
een voorspiegeling van de Leitmotive’ van het leven. Immers, dat wat goed 
of fout rondom en aan het kind gebeurt, wordt reeds door het wordende 
zelf geselecteerd toegelaten. Wanneer je ziet hoe verschillende kinderen 
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dezelfde gebeurtenis beleven, dan krijgt men een blik voor die selecterende 
kracht van het zelf, dat soms heel erge dingen ongemerkt voorbij laat gaan 
en dan weer kleinigheden voor ons tot centrale levenservaringen maakt. 
Wanneer houdt iemand op kind te zijn en wanneer is hij volwassen? 
Welnu, relatief volwassen kan de mens zijn op iedere leeftijd. Men kan 
als tienjarige volwassen zijn of onvolwassen, als men zich als een kleuter 
gedraagt. Je kunt op 20-, 40- en 50-jarige leeftijd volwassen zijn, of niet. 
Een 6o-jarige die zich gedraagt als een 20-jarige is wel oud maar niet wijs. 
Uit Hondenmuziek: ‘Rachmaninov, ben je nou helemaal gek? Dart slaat 
nergens op, ga je schoolgeld terughalen, sukkel, hufter, prutser: (Maarten 
't Hart: 2016) 

Volwassenheid is een relatief begrip, volwassenheid groeit met ons mee 
en krijgt telkens een andere inhoud en andere vormen. Meerderjarig- 
heid echter is een juridisch begrip, dat ten onrechte een volwassenheid 
voor een ieder op een bepaalde leeftijd suggereert. 

Onder invloed van de emancipatie-ideologie zijn er tendensen ontstaan de 
minderjarigheid geheel af te schaffen en het kind op elke leeftijd mondig te 
verklaren of deze, al of niet getrapt, steeds vroeger toe te kennen. Te vroege 
belasting op intellectueel, emotioneel en intentioneel gebied roept zwaar- 
dere verstoringen van de ontwikkeling op dan een te late mondig- verkla- 
ring. Wie kind mág zijn in een omgeving die het kind kind láát zijn, die 
heeft de beste voorwaarden meegekregen om volwassen te kunnen worden 


in een wereld, die volwassenen dringend nodig heeft. 1 


1 VGL. Bernard Lievegoed:Kind mogen zijn, volwassen kunnen zijn” in De kleuter in de gevarenzone, 
Zeist 1982 
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Overleven is alleen zinvol als het bestaan betekenis heeft 
Peter Schumacher edacteur Nrc-Handelsblad 


JÈ AMERIKA, SCANDINAVIË EN EEN GROEIEND AANTAL ANDERE 
LANDEN IS PROF, VIKTOR FRANKL UIT WENEN MET ZIJN LOGO- 
THERAPIE EEN BEGRIP BĲ DEGENEN DIE ZICH BEZIGHOUDEN 
MET PSYCHOTHERAPIE. Hier in Nederland is hij een betrekkelijke 
nieuwkomer. Vorige week was Frankl, voor een congres op zijn gebied, 
even in Nederland, onder meer om één van zijn onlangs hier verschenen 
boeken, dat in Nederlandse vertaling de ietwat banale titel “De Zin van 
het Bestaan draagt, te introduceren. Dat gebeurde op een informele bij- 
eenkomst in de hal van een Amsterdams hotel. De kleine, grijze man van 
ver in de zeventig vertelde over zijn methode om mensen met depressies 
en fobieën te genezen: 

Ik durf te beweren, dat niets ter wereld een mens zo zeer kan helpen 
om zelfs de’ gruwelijkste levensomstandigheden te’ verdragen, als de 
wetenschap dat zijn leven inhoud en betekenis heeft. 

Die gruwelijke omstandigheden waar Frankl over Spreekt heeft hijzelf vier 
jaar lang als jood in Duitse concentratiekampen ondervonden. Hij over- 
leefde die verschrikkingen door te begrijpen dat zijn lijden een doel had. 
Dat doel was: overleven. De afschuwelijke ervaringen $taan functioneel 
wijze beschreven in “De’ Zin van het Bestaan, hebben hem ervan over- 
tuigd dat slechts zijn logotherapie (van het Griekse logos = logica, beteke- 
nis, maar méér dan dat) psychiatrische patiënten afdoende kan genezen. 
Het bezwaar van Frankl tegen de meeste andere psychoanalytische metho- 
den is dat de mensen wordt geleerd zich volkomen op zichzelf te con- 
centreren en zichzelf te onderzoeken, of de oorzaken voor hun kwalen te 
zoeken bij jeugdervaringen of de sociaal-economische toestand, waarin zij 
verkeren of verkeerden. Nee’, zegt Frankl, probeer te’ doorgronden wat 
het nut van je bestaan op aarde is. Het kan de liefde zijn tot een ander 
of het werk dar je doet. In zijn boek geeft hij daar een aantal voorbeelden 
van. lijdens ons gesprek vertelt hij van een vrouw die al jaren last had van 
depressies en de hand aan zichzelf wilde slaan. Frankl zei dat ze dat niet 
moest nalaten. Maar ik heb een kind, dan kan ik zoiets toch niet doen! 
antwoordde zij. Toen bleek ze dus een doel in het leven te hebben. 
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In Amerika, Scandinavië en 
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Redding 


De mens bezit volgens Frankl de merkwaardige eigenschap slechts te kun- 
nen leven met een toekomstbeeld voor ogen. In de moeilijkste ogenblikken 
van zijn leven is dit tevens zijn redding, hoewel hij zich soms moet dwin- 
gen dit gestelde doel voor ogen te hou- den. In het verlengde van deze the- 
orie ligt de stelling van Frankl dat bij genezing van psychiatrische patiënten 
niet gestreefd moet worden naar een $panningloze toestand die evenwicht 
suggereert. Die Spanning moet gehandhaafd worden, want er is behoefte 
aan een Stimulans van potentiële betekenis 

Er moet immers een ideaal in je leven in vervulling gaan. 

Mensen die de zin van het bestaan hebben verloren en on- rustig worden 
door hun innerlijke leegte, bevinden zich in een toestand die Frankl het 
existentiële vacuüm noemt. Dit uit zich vaak in verveling. Een verschijnsel 
dat nog toe zal nemen nu de werkloosheid stijgt en veel mensen niet weten 
wat te doen met hun vrije tijd. Volgens Frankl zijn verschijnselen als zelf- 
moord (de belangrijkste doodsoorzaak bij Amerikaanse Studenten, zegt 
Frankl), jeugd- misdaad en alcoholisme alle te herleiden tot het zich bevin- 
den in een existentieel vacuüm. 

De wil-tot-betekenis wordt nog al eens vervangen door wil-tot-macht en 
het verlangen naar geld. Een andere mogelijkheid die voorkomt bij po- 
gingen dat existentiële vacuüm op te vullen is wat Frankl noemt de wil-tot- 
lust. In de meer extreme vorm kan men dan ook stellen dat de libido bij het 
existentiële vacuüm domineert. 


Primair 

De logotherapie beschouwt liefde niet als nevenverschijnsel van seksu- 
ele driften in de zin van sublimering. Liefde, zo stelt Frankl, is een even 
primair verschijnsel als seksualiteit. De zin van het bestaan kan vervuld 
worden door liefde, zegt hij. Immers, door een an- der te beminnen ont- 
waren de mensen hun potentiële mogelijkheden die nog wachten op ver- 
wezenlijking. Een heel belangrijke functie in het zoeken naar de zin van 
het bestaan in het kader van de ‘Derde Weense’ School van de psycho- 
therapie (na Freud en Adler), zoals Frankls logotherapie wordt genoemd, 
is het lij- den. Het lijden is niet langer lijden, vindt Frankl, op het moment 
dat men zich de betekenis van dat lijden realiseert, bijvoorbeeld in de zin 
van een offer. Nuchter voegt hij daar- aan toe dart lijden natuurlijk uit- 
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sluitend zin heeft als het onafwendbaar is. In het boek van Frankl open- 
baart zich een paradox. Bladzijden lang beschrijft hij hoe hij door de ‘zin’ 
van zijn lijden in te zien de periode van het Nazi-werkkamp weet te over- 
leden. Tevens maakt hij melding van het aantal malen dat het toeval hem 
niet in de gaskamer deed belanden. In het tweede deel van zijn boek ver- 
telt hij over wat er door hem heen gaat op een moment dat hij denkt te zul- 
len bezwijken. Toch had ik, schrijft hij dan, ook in deze’ kritieke’ situatie’ 
andere’ problemen dan mijn kameraden. — Zij vroegen zich af: “Zullen 
we’ het kamp overleven? Want als dit niet zo is, heeft ons lijden geen 
zin. Mij stond echter devraag voor ogen: Heeft al dit lijden, al dit ster- 
ven om ons heen enige’ betekenis? Want als dit niet zo is heeft overle 
ven evenmin betekenis, aangezien een leven dat afhankelijk is van het 
toeval - of men weet te’ ontsnappen of niet - uiteinde” lijk niet de’ moeite’ 
waard is te worden geleefd. 


Angst 

Een ander aspect waarover Frankl in zijn boek wijsheden verkondigt is 
de anticiperende angst, dat wil zeggen dat dikwijls juist die dingen gebeu- 
ren waarvoor men bang is. In dit verband veroorlooft Frankl zich te vari- 
eren op de uitdrukking de’ wens is de’ vader van de’ gedachten door te 
poneren: de angst is de moeder van het gebeuren. Deze hyperintentie, bij- 
voorbeeld om een orgasme te krijgen of klaar te komen, faalt als je het 
zelf te veel en te graag wilt, zegt hij. Lust, zo schrijft Frankl dan ook, is en 
blijft een nevenverschijnsel, een bijproduct, dat vernietigd en bedorven 
wordt zodra het tot doel wordt gesteld. 

Frankl doet tenslotte een felle aanval op iedereen, en dat zijn er heel wat, 
die de menselijke geest zien als een mechanisme. Want dat heeft de con- 
sequentie dat de therapie van geesteszieken een soort techniek is. Frankl 
gelooft dat het tijdperk van de verpsychologiseerde geneeskunde ten einde 
loopt en dat de gehumaniseerde psychologie, waartoe zijn eigen logothe- 
rapie behoort, krachtig veld wint. Zijn psychiatrisch credo is dan ook: een 
ongeneeslijk psychotisch mens verliest wellicht zijn bruikbaarheid, maar 
behoudt zijn menselijke waardigheid. 

Frankl voegt daaraan toe, dat als de menselijke geest, die door tal van oor- 
zaken in de war is geraakt, uitsluitend wordt benaderd als een beschadigde 
hersenmachine, euthanasie gerechtvaardigd zou zijn. Aan het eind van het 
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boek zegt deze man - die ondanks of misschien juist door zijn ervarin- 
gen in verschillende Duitse Nazi-kampen toch optimist is gebleven over 
de toekomst van het menselijk individu - dat het weliswaar de mens is ge- 
weest die de gaskamers heeft uitgevonden, maar dat het ook de mens is 
geweest die die gas- kamers waardig heeft bestreden, soms met het Onze’ 
Vader of Shema “Yisrael op de lippen. Hoewel het boek ‘De Zin van 
het Bestaan (het kwam uit bij Kooyker Wetenschappelijke Uitgeverij 
in Rotterdam) zeker waard is gelezen te worden, was een directe confron- 
tatie met Viktor Frankl aangenamer. Hij weet dan onder het kritische vuur 
van vragen best te relativeren en ziet in dat zijn ‘uitvindingen’ weinig afwij- 
ken van de oude wijsheden, terwijl hij in zijn boek af en toe neigt naar een 
storend soort zelfingenomenheid. Overtuigender dan menige frappante 
successtory uit zijn boek klonk zijn verhaal over de gedetineerden in de 
Amerikaanse St. Quintin gevangenis. 

Zij worden regelmatig bezocht door psychotherapeuten. In tegenstelling 
tot Frankl trachtten deze mensen de gevangenen te overtuigen van het feit 
dat ze hun lot voornamelijk te danken hadden aan hun milieu, het systeem 
en andere invloeden. Frankl daarentegen liet hen hun huidige situatie aan- 
vaarden en probeerde hen ervan te overtuigen, dat ondanks de soms lange 
gevangenisstraf of de elektrische Stoel die hen wacht, het leven een beteke- 
nis kan hebben en zin heeft. Hij sprak vanuit zijn eigen kampervaringen 
onder de Nazi's. 

Frankl zei ontroerd te zijn geweest over de reacties van de gevangenen die 
eindelijk eens een man hadden ontmoet die niet probeerde uit te leggen 
hoe ze misdadigers waren geworden, maar die op grond van eigen ervaring 
een methode aanreikte om verder te leven. 

Zulke reacties versterkten Frankl en zijn inmiddels vele tienduizenden 
bewonderaars in de overtuiging dat hij op de goede weg is. 

Ongetwijfeld slaat Frankls benadering van de menselijke geest bij velen 
aan, maar de manier waarop hij bepaalde dingen beschrijft in zijn boek (de 
andere 22 boeken ken ik niet) wekken nog wel eens de suggestie dat logo- 
therapie een soort psychotherapeutische wonderolie is. 
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FRANKL'S VRAAG VOOR WIE NIET LEVEN WIL 


PSYCHIATER WERKTE IN AUSCHWITZ AAN LEER OVER DE ZIN VAN HET BESTAAN 


Monic Slingerland Trouw 24-11-1986 


Frankl’s vraag voor wie niet leven wil 


door Monic Slingerland schudg m „In de logotherape neef collegas het verwijt 
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E MEESTE JONGEREN DIE IN DE JAREN DERTIG BĲ EEN PSYCHIATER 
GD KWAMEN, ZATEN MET VRAGEN OP SEKSUEEL GEBIED. NU KRIJGEN 
PSYCHIATERS DIE MET JONGEREN WERKEN VOOR HET GROOTSTE DEEL PATIËNTEN 
VOOR ZICH DIE GEEN ENKELE REDEN KUNNEN BEDENKEN OM VERDER TE LEVEN. 
De Weense psychiater Viktor Frankl ontwikkelde al voor de Tweede Wereldoorlog een the- 
rapie voor mensen die het leven zinloos vinden en wegzakken in een langdurige depres- 
sie of zelfmoord willen plegen. Toen de Duitsers Frankl vanwege zijn joodse afkomst naar 
Auschwitz afvoerden, werd de vraag naar de zin van het bestaan en de vrijheid van de 
mens voor Frankl zelf zeer dringend. Hij overleefde het kamp. Vanuit zijn ervaringen in 
Auschwitz, ver voorbij de tot dan toe denkbare menselijke grenzen, bouwde hij verder 
aan zijn opvattingen, die religieus geïnspireerd zijn en die cirkelen rond de kern van het 
menselijk bestaan. De nu 81-jarige Viktor Frankl gaf zaterdag een lezing die georganiseerd 
was door de Open Filosofische Hogeschool in Bilthoven. Volgens Frankl, die zijn leer logothe- 
rapie noemde, naar het Griekse logos dat onder meer zin betekent, is het volstrekt onmo- 
gelijk om voor een ander mens de zingevingsvraag te beantwoorden.Het antwoord op deze 


vraag kun je alleen zelf vinden, aldus Frankl. Hoewel deze opvatting lijnrecht ingaat tegen de 
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boodschap van sommige geloofsgemeenschappen die het als hun taak zien, anderen juist 
een pasklaar en universeel antwoord op de zingevingsvraag te verschaffen, biedt Frankl’s 
leer wel degelijk ruimte voor religie. Hij gaat uit van de vrijheid van de mens, die met 
het contragewicht van de verantwoordelijkheid in balans wordt gehouden, leder krijgt zijn 
portie ellende en over de verdeling daarvan heeft de mens geen macht. Wel zijn we vrij in het kiezen 
van de houding die we aannemen ten opzichte van het lijden. Daarin ligt onze vrijheid en die geldt 
voor iedereen, ongeacht de omstandigheden waarin je leeft, luidt kort samengevat de visie van 
Frankl. Hij wijst zijn patiënten op de verantwoordelijkheid voor het hun toevertrouwde, 
eigen leven. Hoewel Frankl zelf gelooft in de goddelijke zin en oorsprong van het bestaan, 
laat hij het aan de patiënt over, te kiezen wie hij denkt dat hem het leven heeft toever- 
trouwd en aan wie hij uiteindelijk verantwoording schuldig is. In de logotherapie staat de 
deur naar de religie open, maar onze patiënten moeten zelf beslissen of zij door die deur gaan of niet, 


zei Frankl. 


E 81 -JARIGE WEENSE PSYCHIATER VIKTOR FRANKL WERKTE VIJFTIG JAAR AAN 
Din LEER OVER DE ZOEKTOCHT NAAR DE ZIN VAN HET BESTAAN. Volgens Frankl 
leven we in een ‘existentieel vacuüm’ en zien Steeds meer mensen geen enkele reden meer 
om verder te leven. Zaterdag gaf hij een lezing over zijn leer, de logotherapie. 
OPVOEDING 
Hij verzet zich tegen het uitgangspunt van de psychoanalyse van Freud dat de mens Sterk 
bepaald wordt door omstandigheden als bijvoorbeeld opvoeding en gedrag van de ouders. 
Dit is onjuist. We kunnen de omstandigheden inderdaad niet veranderen, maar wat we wel kunnen 
veranderen is onze houding ten opzichte van die omstandigheden, leder heeft de kracht in zich om 
een persoonlijke tragedie, zoals bijvoorbeeld een incestervaring, om te zetten in een persoonlijke over- 
winning, door je leven er niet in negatieve zin door te laten bepalen. 
GEEN PASSIVITEIT 
Frankl, die tijdens zijn lezing met Steeds grotere gedrevenheid en bewogenheid sprak, is 
de verpersoonlijking van zijn eigen leer. Hij beschouwt het als zijn opdracht om als over- 
levende uit het concentratiekamp een optimistisch en hoopgevend pleidooi te houden 
voor de waarde van het leven. Zijn patiënten krijgen niet de gelegenheid weg te zakken 
in passiviteit. Bij mij liggen ze niet, zoals bij Freud, lui op een divan. Als je mij als psychuater hebt 


moet je rechtop zitten en actief zijn. Hoe mooi dit ook klinkt, Frankl kreeg van zijn collega’s 
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het verwijt dat hij te autoritair is omdat hij zijn patiënten weliswaar niet het antwoord op 
de vraag naar de zin van het bestaan voorzegt, maar het ze wel in de mond legt doordat op 
zijn vragen die hij zijn patiënten Stelt vaak maar één antwoord mogelijk is. 
“DRAADVERSPERRING 

Toen in Auschwitz twee van Frankl's vrienden afscheid van hem namen omdat zij zich in 
de onder Stroom Staande draadversperring wilden werpen, zei hij: Jullie zeggen dat je niets 
meer van het leven verwacht, maar denk je dat het leven ook van jullie niets meer verwacht? Frankl’s 
vrienden voerden hun plan niet uit. Later formuleerde de psychiater het zo: de mens moet 
de waarde van zijn of haar leven buiten zichzelf zoeken. Wat de mens tot mens maakt is 
immers het vermogen om buiten zichzelf waar te nemen, zoals een oog dat nooit zich- 
zelf ziet en daarom juist optimaal funêtioneert. Een algemeen, voor iedereen geldend ant- 
woord op de zingevingsvraag bestaat niet: Vraag aan Karpow of Kasparow wat de beste zet is in 
het schaakspel, zullen ze je heel verbaasd aankijken en zeggen dat het van de partij, de stelling en de 


kracht van de tegenstander af-hangt. Zo is het ook met de vraag naar de zin van het bestaan. 
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Het griekse woord phainomenon, fenomeen, is dat wat verschijnt. 

FENOMENOLOGIE IS DE LEER DIE HET VERSCHIJNSEL CENTRAAL STELT. 

Fenomenologie staat tussen het opmerken, observeren en benoemen van een chaotisch aan- 
tal feiten en de consequente abstractie van een alomvattend waardeoordeel in 
Fenomenologie probeert structuren te zien in de verwarrende berichtenstroom en stelt het 
oordeel nog even uit. Er moet ruimte komen voordat de beslissingen vallen. 
Fenomenologie is de wetenschap van het tussenrijk, zij voert een rechtmatig interregnum. 
Nadat de gegevens zijn samengebracht en voordat de systematische ordening en definitieve 
beslissingen kunnen inzetten, komt haar de leiding toe in de geestelijke bezinning. 
Fenomenologie leeft tussen de empirische werkelijkheid en de waarheidsvraag. 

Fenomenologie wil niet oordelen, interpreteren of vertalen. 

Fenomenologie wil eerst en vooral begrijpen. 

Fenomenologie is de wetenschap van het zuivere bewustzijn. Het is een denken zonder voor- 
oordelen dat verschijnselen en mensen in hun eigenwaarde tot hun recht wil laten komen. 


Fenomenologie is de natuurlijke benadering van mens tot mens, van geest tot geest. 


1_ WAARDEOORDEEL: oordeel waarin een waarde wordt uitgedrukt. hedendaags voorbeeld van ‘fenomenologisch' lei- 
dinggeven: 
“Wij hebben mensen nodig die op de hoogte zijn van de laatste ontwikkelingen. Als ervaren leider kun je niet meer zeg- 
gen: ‘doe maar zoals ik het deed, dan komt het wel goed. Je moet ruimte bieden. Kortom, een andere vorm van leider- 
schap onder het motto dat ik anderen behandel zoals ik zelf behandeld wil worden. Goed luisteren, oprechte interesse 
tonen, iemand echt zien, daar draait het om. Ik verzamel graag mensen om me heen die dingen beter kunnen dan ik. 
Het schenkt voldoening als we op die manier samen verder komen.’ 


(Generaal Kr Elanor Boekholt-O'Sullivan, Trouw 20-11-2020) 
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